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E کرش‎ 


مہ 


مال دراب الیک را اسیا رط لو 


9 نظره ف عله الق اباسلاع » 


1 


)١(‏ روی المحاسي ٢٤٢ -( ٩‏ مو یپ وت 


(١) 


الظائى عن ابن أخي الحارث عن ا حارث؛ قال؛ دخلت المسجد فإذا الناس 
قد وقعوا في الأحاديث - فأتيت علياً رضي الله عنه فقلت : EE‏ 
المؤمنين! إن الناس قد وقعوا في الأحاديث . قال : وقد فعا ما قلت : نعم ! 
قال: إن سمغت ومول الله (ض) يقول: «إنها ستكون فتنة. قلت: وما 
اشع با نا :سول الله ؟"قال: : كتاب الله عر وجل فيه نبأ ما كان قبلكم» 
خر ما بعد ک» وحُكُمٌ ما بينكم . هو الفصل لیس بافزل: من ت رکه من 
جار مه اله ون ابتغى ادى في غيره أفله اله. . هن جيل الله المدين؛ 
الك الحكم ؛ ؛ وهو الصراط المستقم . هو الذي لا تريغ به الأهواءء 
رہ تسن فيه الات نول سخ يه العلیاد ولا تبلق ملا راع 
ولا تنقضي عجائبة . وهو الذي لم تلیّث الجن إذ سَمِعتهُ أن قالوا : اتا 
سممُنا قرآناً عَجَباً4 . من قال به صدق . وَمَنْ عمل به اجر » ومَنْ حکم به 


فهم القرآن؛ في: : العقل وفهم القرآن؛ قدم له وحقق نصوصه حسين القوتلي .لشن دار الكندي 
ودار الفكر ببيروت - الطبعة الثانية ۱۳۹۸ ھ-/۱۹۷۸ م ص ص ۲۸٢‏ - ۲۸۷ . والرواية في 
سنن الترمذي» رقم ۸ء وفضائل القرآن لأي بكر جعفر بن ممد الفرياني ( مخطوطة 
الظاهرية) ق ٠‏ - ق ۱۱ء وسنن الدارمي ص ٤۳۵‏ . 


۷ 








عدل, وَمَنْ دعا إليه هُدِيّ إلى صراط مستقم...٠‏ 

() وروی أبو عُبِيد (- 784 ه) قال؛ حدثنا أبو اليقظان عمّار بن ممد 
الثوري عن أبي إسحاق امُجّري عن أي الأحوص عن عبد الله بن مسعود 

عن الاي (ص) قال 9 : و إن هذا القرآن مأدبَةٌ الله فتعلّموا من مأذيته ما 

استطعتم . إن هذا القرآن حَبْلَ الله؛ وهو النور ال والشفاءً النافع . عصمةٌ 
من تمك به ونجاة لمن تبعه . لا عوج فقوم ولا يريغ فيُستعتبٌ ولا 
تنقضي عجائبه » ولا تلق عن کا ارد . فاتلوہ؛ فإن اللہ يأجرکم على 
تلاوته بكل حرف عشر حسنات. . أما إني لا أقول ألم 4 ولكن آل عقر 
ولام عشر وميم عشر ). 
وروی أبو عُبید 29 بسندہ إلى حطّان بن عبد الله السّدوسي قال؛ قدم علينا 
ام و وت ید 
خرج يُرِيدٌ الحجاز ؛ فتبعه قوم فجعلوا يقولون : : أوصنا!) فقال: :من 
أستطاع منکم أن لا عل في بطنه إلا طیاً فليفعل ؛ فإ أول ما بر من 
الانسان بطنه . ومن استطاع منکم ألا يحول بينه وبين المجنة بملء كفب من دم 


آمریء مُلم يُهريقه کأنا يذبح دجَاجة لا ياي اا من أيواب الجنّة إلا 
حيل بينه وبينه ؛ فليفعل ! وعليكم بالقرآن فإنه هُدَى النهار» ونور الليل 
المظلم ؛ ۽ فآعملوا به على ما كان من جھدِ وفاقة . فان عرض بلاءً فَقَدَموا 
أموالكم دون دمائکم . فإن تجاوزھا البلاء فقدموا دماء عم دون دینکم؛ فإن 
الک رب قر حر يدينه إن علوت من سلاد . إنه لا فَقر بعد الجنة . 
ولا عناء (2) بعد الثار ٠...‏ 


(؟) فضل القرآن ومعالمه وأدبه ( مخطوطة غوطا) ق #ب. ورواية ابن مسعود في فهم القرآن 
للمحاسی ص ۲۸۹ و٢۲۹ء‏ وفضائل القرآن للفريالي ق .٦‏ وفي سنن الدارمي ص ٣٤٤‏ ؛ 
موقوف على عبد الله بن مسعود ۔ 

٠ ۲۸۹ - ۲۸۸ ب. وما بين الحاصرتين عن فهم القرآن للمحاسبي ص ص‎ ٥ فضل القرآن ق‎ )٣( 
والأثر عند المحاسبي برواية الحسن البصري عن جندب.‎ 

. كذا عند أبي عُبيد والمحاسبي. وربا كانت الكلمة: غناء‎ )٤( 


۸ - 


إن هذا الكتاب « الذي لا يأتيه الباطل من بین يديه ولا من خلفه ۰ء النصض 
الوخی؛ و أحدث للكتب عهداً بالله عر وجل« شكل منذ البذاية«الأساس 
لكل شيء في ا اعة المتكونة في رحابه. فهو الفصلء وهو اکم وهو الأذنَةٌ 
والغذاء اليومي لمؤلاء الذين التفُوا حول التي الشر .اذا كان الْأمْرُ كذلك فإن 
أقوالاً من مثل أنه هُدى النهار ونور الليل المظام لا تعود مجازاً من المجاز بالنسبة 
للمؤمنين به نضًا مقدّساً للأمة الجديدة الطالعة على العالم. 
كان موقع النني والمسلمين من النص المقدّس واحداً . إنہم جیعاً متلقون؛ وهم 
سُعداء بأن يكونوا شهود آخر الرسالات : والشهداء على الناس فها ياتي من 
زمان ". وانفرد النبى الرسول من بيهم بات اصطّفي ليضع الوحي المتعالي في 
سياق التاريخ. إنه ى الرسالة إلى من اکل إليهم : الناس ؛ فيصل الا مي 
بالبشري لا بشخصه بل بالنص الذي انتظم هو في سياقه. هو إذن المؤوّل 
والمقَسّر 9 ؛ ولكي يكون كذلك كان لا بد أن يتسق في الشريعة كا اتسقت 
الشريعة في العام من خلاله. هذه هي حوارية علاقة الإلهي بالإنساني؛ ذلك أن 
رال حجان عيان ظامر أو خر قاهن. . بوالعان والحخير ها عله الال 
راف ران كرن الفرع مع عدم الأصل» وک الاستدلال مع عدم 
الدليل... 0 . فإذا کان ال خبر القاهر (النص الإلحي = القرآن) هو حبل الله المتين؛ 
فإن 7 الرسول موقعه موقع الممكن لجاعة المؤمنين من هذا ال حبل؛ موقع 
المموضع للمقدّس في غير ٢‏ ف التاریخ!“'' . 
(4) سورة فُصّلت .٦٤/‏ 
)٦(‏ سنن الدارقطني ۳۸/۲ . 
(۷) سورة البقرة :۱٢٤۸‏ «وكذلك جعلنام أمةٌ وسطاً لتكونوا شهداء على الناس» ويكون الرسول 
عليكم شهيداً ٠‏ . 
(۸) مائية العقل وحقيقة معناهللحارث بن أسد المحاسبي؛ في: العقل وفهم القرآن» نشر حسين 
القوتلی ء الطبعة الثانية ۱۹۷۸ء ص ۲۳۲ . 
انظر عن مفهوم « المقدس » وعلاقته بغير المقدس في التاريخ: 
Rudolf Otto, Das Heilige. Über das Irrationale in der Idee des Göttlichen und‏ 


sein Verhãltnis zum Rationalen; ©. H. Beck. Minchen 1963. 


۹ 








وتُوْقي رسول الله (ص) فشاع الاضطراب في ال ماعة السعيدة التي استشر فت 
الإلهي المقدّس عن طريقه . فقد نسيت ال اعةُ للحظات بشرية المصطفى المتلقي 
لطول وکمال انخراطه في سياق الشارع ؛ فقال عمر «إن رسول الله (ص) لم يمت 
ولكن صعق كما صعق موسی. .0" . وبنت السيدة الطيبة ام أن حاضنة 
الرسول سبب ازع غير العادي لموت النبي فقالت 20 : « والله لقد علمّت أن 
رسول الله صلّی الله عليه وسلّم سيموت ولكني إغا أبكي على الوحي إذ انقطع عتا 
من السیاء...٠.‏ لكنّ الرسالة كانت قد أذيت» وبقي النصّ للجاعة وفيها وق 
هنا كان قول عمر بعد أن ثاب لرشده في الیوم التالی ١‏ : ہ إن يك مد قد مات 
فإن الله قد جعل بين أظهر كم نوراً تہتدون به: هذا كتاب الله فاعتصموا به 
تبتدون لیا هدى اله مد صلّی اله عليه وس ». 
بقی النص الإهي إذن الحقيقة الاب في الجماعة. بل إن الجماعة لم تک 
مت بغير النصّ. إنه المسوغ الوحيد لاستمرارھاء وهو الذي ينح وجودها 
شرعيته المتعالية . ولقد دار صراعٌ عبر القرون حول المؤسّة البديلة ٠"‏ التي يكن 
أن ترث النيّ في تأويل النص : : كانت هناك السلطة الإسلامية الناشئةٌ التي حدّد اپو 
بكر الخليفة الأولى مهامّها ناما حق الادّعاء لوراثة النبوة عندما اعتبر ا جماعة 
المرجع ربكم "!+ رات آحست ؛ فأعينوني» وإن أسأت فقوموني » . وقد حاول 
اه وحكام من بعد أن يكونوا المؤسّسة البديلة فسمّی بعضهم نفسه « خليفة 
الله أو «قدر الع أو #ظل الله عل الأرض ۲۰ء لکن التجربة التاريخية 
للجاعة في التواصُّل مع النصّ بعد وفاة الرسول أزاحت ذلك كله باعتباره عبت 


(۹) المصنف لعبد الرزاق الصنعاني ٥٤٤٣/٥‏ ؛ وطبقات ابن سعد ٢/٦٦۲ء‏ وسنن الدارمي ص 5 . 
)١١(‏ طبقات ابن سعد ۸. وقارن بالنص في مسند أحد ۲۱۲/۳ . 
EE‏ المصنف ۱۳۸/۵ » وصحيح البخاري ( فتح الباري) 175/17 ٠‏ 
(؟١1)‏ قارن بالفكرة في : 
Tilman Nagel, Rechtleitung und Kalifat, Bonn 1975.‏ 
)1١+(‏ قارن عن ذلك دراستي في هذا الكتاب بعنوان: « جدلیات العلاقة بين الجماعة والوحدة 


والشرعية »» ودراستي : السلطة والمعرفة. 


١ 


من العَبّث ؛ بل عدواناً صريحاً على النصّ الشائع في الجاعة والمتبلور فيها وحدها 

سار جا . وكانت الجهةٌ الثانية التي حاولت التقاط ما فشلت فيه 
السلطة ۶ : فئة القّرّاء ؛ أولئك العلاء بالشريعة؛ الذين تأسّست مكانتهم في 
الجباعة الناشئة من منطلق الحرص على تلقي العام (تأويل النصّ الموحى ) » ونشره 
بين الناس . وقد اظل السرا تی ينا ويظاهر خی اض بين هنين اا ن 
حتى انفجر ثورةً مسلّحةً عرفت بثورة ابن الأشعث (۸۲ - ۸١‏ ه )؛ أمكن 
لزعماء القبائل بالأمصار خلالها استخدام حَمَلة العام والآثار باسم أحقيّتهم في حَمْل 
النصّ في مواجهة السلطة المر كزية المدّعية لهذا ا حق ؛ من أجل تحقيق مكاسب آنية. 
وكانت هزية النورة إيذان بشرب دعوى هذه الفثة أو الجھة من جهات اللجتمع 
الإسلامي المتكون . وهكذا بة بقي النص المدوحد قرآناً وة مستعصياً على 
الاستيعاب» وعلى الَأَسُس ؛ فیا عدا مؤسّة الأمّة التي وضح استخلافُها لتحيا 
وتستمرَ وتنمو وتمتدّ في رحاب النص» وفي توحّدٍ معه وبه. 

II 

يذكر الإمام مالك بن أنس (- ٠۷۹‏ ه) أنه بلغه أنَ رسول الله (ص) 
قال 09 : , تركْت فيكم أمرین لن تَصِلُوا ما تَسْکَتّم بها : كتاب الله وسنَة نبيّه ». 
ولقد كان هذا هو الجذر الذي قامت عليه الجباعةٌ الإسلامیة ء وتأسّست في رحابه 
الأمّة. وعلى قاعدة هذه الجذر كانت الاختلافاث والثورات تجري. بيد أن 
الانسامات هده أا بلغ عنفها لم تكن لتستطيع تاور النض صترواحة واا 
تجاوزت الإسلام نفسه فانتهت إلى الملاك. إن هذه المسألة بالتحديد هي سبب 
بقا ء الاجتاع الإسلامي رغم الصراعات التي بدأت في وقتِ مبكّر جد حول قضايا 


)1١4(‏ قارن عن ذلك دراستي للد كتوراه ( بالألمانية) بعنوان: ٠‏ ثورة ابن الأشعث والقراء . دراسة 
في التاريخ الديني والاجتاعي للعصر الأموي المبكر (فرایبورغ/۱۹۷۷) ص ص ۳٦٣‏ - 
RF‏ 

. ٠١١۹ رقم‎ 1٤۸ كتاب الموطأ ( دار النفائس ببيروت /۱۹۷۱) ص‎ )١۵١( 


1 











م مھا لص صراحة. والغریبٌ أن الدراسات ا حدیئة حول الحقبة الإسلامية 
لمبكّرة تجاوزت هذه المسألة تماما ؛ ولذلك احتار الدارسون وتناقضوا فی فهم أكثر 
ما جرى . فام يكن هناك واحد منهم لم يفصّل فى عشرات الانقسامات حول قضايا 
كثيرة في صدر الإسلام . وكان الغریب لديهم جميعاً أن يستمر الاجتاع الإسلامي 
ويتجذر ويمتد ويزدهر رغم الانقسام والصراع. وما تزال الحيرةٌ تسود أوساط 
الدارسين بشأن قبول أمير المؤمنين عل بن أي طالب للتحكم . . فهناك من اعتر 
ول منه ضعفاً في السياسة . وهناك من رأى أنه قبل ذلك مضطراً خضوعاً 
لضغوط قطاعات قوية من جيشه . وهناك من اعتبر علیاً وجيشه ضحيةٌ لخديعة 
رافعي المصاحف في 'جیش معاوية. وليس منهم من رد ذلك إلى إسلام أمير 
لمؤمنين» وورعه في ذلك الإسلام , ووقوفه عند النص في نظره ونظر 


ال 1ن افيتان سل الرس اعتظر ا اا جا .٠‏ ولیس 
WY)‏ 





منهم 7 راعى أن الإمام علياً كان يعرف قول الرسول 5 به 
١‏ إذا التقى المسلمان بسيفيها فالقاتل والمقتول في النار ». 

وهناك فرضيتان تسودان الدراسات التاريضية المعاصرة حول قضایا ااصراع 
الداخلي في الاجتاع الإسلامي الأول؛ وتتجاهل كلتاه) النصّ في فهم الأمور 
كلّها . اما الأولى فقد اقترحها هاملتون جب °۵ تطویراً لرؤية يوليوس فلهاوزن في 
كتابه : الدولة العربية وسقوطها؛ وهي ترى أن الصراع الأساسي في الإسلام الأول 
كان بين الحکومة لمر كزية والقبائل امتوطنة بالأمصار ء والنواحي حى المفتوحة حديثاً . 
ولا تمْترفُ هذه الفرضيةٌ أو هذا التفسير للنصْ الإسلامي بأيّ دور في الصراع 
المفترض إلا في عبارات عامّة وقليلة ؛ من مثل الحديث عن ١‏ الشعور الديني ' 


(11) سورة الحجرات /9. 

)۱۷( ےی نام سے رو يوحي مک ¥6 یم 
۱ء وسنن بن ماجه ۱۳۱۱/۲ء ومسند أحد EVANE‏ 

(۱۸) می لب ل الك جا لوجع إل اہول لكرج يقبو ا ر 
دراسات في حضارة الإسلام ؛ ؛ ترجة إحسان عباس مد یوسف جم وممود زایدء نشر دار 
العام للملایین ببيروت» الطبعة الثالثةء ۰ء ص ص ۳ - 11 . 


يالا 


و« الإحساس الديني بالعدالة » وما شابه . وأمَا الفرضية الشانية فهي لمارتن 
هايندز 219 وهي تتأنّس على نقد قلهاوزن وج محا وغری أن لرا ااا 
5 ارات داخل الأمصار نفسها بين فئات قبلية ودينية مختلفة . أن الحاطةً 
لمركزيةٌ فكان دورُھا - خصوصاً في عهد الراشدين - ثانوياًء ولیس أکارا من 
ستجابة لهذه الفئة أو تلك . وتُحاولٌ هذه الفرضية أن تقم اعتباراً للعالم المصطلحي 
لذي كان سائداً آنذاك من خلال التعرض لفاهم مثل ١‏ أھل السابقة » و« أهل 
لفتوح » وہ القراء ؛ و اليمكم؛ ورلا حكم إلا لله » . لکن الهم الاجتاعي يطغى 
فلا يتطرق الباحثٌ للجذر الأيديولوجي هٰذہ المصطلحات . وواضح من فاتن 
لفرضيتين أن النصّ الإسلامي الذي كان يمور به المجتمع الأوك معط رمق 
لاعتبار هنا سقوطاً شبه تام. وكان يوليوس قلهاوزن؛ مؤسس الدراسات 
التاريخية الإسلامية الحديثة قد انطلق فا يتصل بقيام الدولة الإسلامية من تناقضین 
رئيسيين داخل الاجتاع الإسلامي الأول هما : التناقض العرلي القيسي / اليمني » 
وتناقض العرب والموالي . وهكذا فإنَ الرؤية العصبية الخلدونية للتاريخ الإسلامي 
هي السائدة في شتى التيارات الدراسية حتى الیوم؛ هذا ران كح ا 
قد خالطت البحوث المتكاثرة التي تكاد تستعصي على الحصر (:”) 








III 


م يكن النصّ الإسلامي أحسن حًا في الدراسات الحديثة حول الفكر السياسي 


(19) عرض 831008 .24 رؤيته هذه في الأقسام التي نُشرت من رسالته للد كتوراه بعنوان: 
« الاتجاهات السياسية بالكوفة وأصوها في منتصف القرن السابع الميلادي »= 1971 ,11 1311588 
و« مقتل الخليفة عثان » بالمجلة نفسها (۱۹۷۲/۳)ء وہ اتفاقية التحكم بصفين» = ,389 
XVII, 1972.‏ 
أحدث ما صدر في نطاق الرؤية العصبية السياسية ؛ دراسة غرنوت روتر 804166 .6 عن 
السنوات العشر الأولى من ولاية عبد الملك بن مروان (بالألمانية, ۱۹۸۲)ء ودراسة ابراهم 
بيضون بعنوان: ہ الحجاز والدولة الإسلامية . دراسة في إشكالية العلاقة مع السلطة المركزية في 
القرن الأول ال حجري » ( المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع / بيروت ۱۹۸۳). 


3 











اللإسلامي : مع أن المتوقّع للوهلة الأول غير ذلك. فإذا كان مۇرخ الحدث 
السياسي عرضة للوقوع فی إساره» وإسار الظاهر والقريب والمادي؛ فإن مؤرخ 
الفكر مرتبطٌ بحكم طبيعة الدراسة التي يقوم بها بالنص. مع ذلك فإِنْ مدرسة 
ثليارزن اب بيطرت د غاا افر اليا ا فا دا 
٠‏ النظريات السياسية الإسلامية ٠‏ لضياء الدين الريّس ۲ء و« الفكر السياسي 
الاسلامی 7" لمونتجومري وات؛ لا أعرف مقاربة للفقه السياسي الإسلامي 
راقبت حوارية النص والتاریخ. . ولدراسات الباحثين الإسلاميين في السنوات 
الخ ضل ال کر لعل اس 31 بيد أن هذه الدراسات التي تنطلق من 
تظرية الام تج هل عمل لن في اتاریخ ؛ مع أنّنظرية الإمامة نفسها تاريخية ؛ 
بمعنى أنها قامت على الإجاع في التيار الفكري الإسلامي السائد ؛ والإجاع فرع 
تار عل لتق الاضی: اتا خلدونیة قلهاوزن والسائرين على خُطاه في مجال 
التأريخ للفكر السياسي الإسلامي فيكمن قصورھا الأساسي في عدم الاعتراف 
بوجود منظومة فكرية إسلامية أو عام فكريّ مصطلحي إسلامي . فبعد القرون 
الثلاثة الأولى القائمة في نظرهم على توازن العصبيات » وظهور العصبيتين الفارسية 
والتركية بعد العربية ؛ لا يُلاحظون غير التفكير السياسي للفلاسفة الإسلاميين؛ 
هذا التفكير المتكوّن من اقتباسات يونانية وإيرانية قديمة . 


وعرف العقد الأخير من السنين نزعتين نقديتين جذريتين حاولتا الخروج على 
فرضية العصبية السياسية باتجاه اهتام أكبر بالنص الإسلامي . لکن النتائج 
الظاهرة لهاتين النزعتين حتى اليوم غير مشجعة . فهناك نزعةٌ « الصورة التاريخية» 
انی ترى في الصراع الفكري السياسي الإسلامي عبر التاریخ صراعاً بين « الصور 


. ٠۹٦۸ القاھرة: مکتبة الأنجلو‎ )١١( 

9+ ترجه للعرية سبسى الخديدي» ونشر ببيروث ہدار الحداثة عام 147 . وانظر ما كتبته عنه 
لمجلة الفكر العرني م٤‏ / ع۲۳ /۱۹۸۲/ ص ص ۲۷۸ - ۲۸۱۔ 

.)۱۹۸۳ 2019817 ( راجعنا بعضاً من هذه الدراسات بمجلة الفكر العربی بالعددين ۲۳ و4"‎ CF) 


٤ 





التاريخية » للفرّق والمدارس الإسلامية المختلفة 29. بيد أن النصوص عند أتباع 
هذه النزعة ليست غير صُوّر أو صُورة مثالية ( يوتوبيا) علاقتها بالواقع ضئيلة. 
إن وظيفة الصورة تسويغ الواقع أو الفرقة الموجودة فعلا والتي تحاول إيحاد 
مشر وعية للبقاء والاستمرار والصراع من أجل السلطة استناداً هذه الصورة أو 
تلك اليوتوبيا . وهكذا فإِنَ النصّ هنا يجري تقدیُةُ وإبعاده عن مجال التأثير 
الظاهر بحيث يرتفع نہائیاً. 

أما النزعة النقدية الجذرية الثانية فتتخذ من النهجين البنيوي والشكلاني في 
تأمّل النص أداةً للتحليل . إنها تتميّرُ باحترام استقلالية النص وتعاليه ووحدته ۰ 
تعمد لتفكيكه يعدا عن التارياتية اللغة للنص . وهكذا فإن العام المصطلحي 
القن يعدو ماما لکن بشکلِ لانن . بذلك تع جوت هذه البرعة في القصور 
نفسه الذي تقع فيه بحوث الإسلاميين المتحمصين. . فالنص الإسلامي و اھت 
وإجاع .إن الإجاع شرع من الشرع ؛ وهو عبارةٌ عن التجربة التا ريخية للجاعة. 
وني التجربة التاريخية يتواصل الديني والسياسي ؛ بل إنه لا يمكن تواصلًا إلا فيها . 
ويعمد فريقٌ من دارسي کرت وت رر و ےک 
اسيل هذا غندما يحري مبدئياً صم النص عن التاريخ ؛ فيُقال إن هذا النص 
أصيل وذاك ء غیز اصیل فی تحكمية غير مقهومة وغز مسوغة 77" . 





کو و KS‏ 


يتضمن هذا القسم من كتاب ہ الأمة والجماعة والسلطة ؛ دراساتِ شتی جُمعت 
في صعيد واحد ؛ سبق أن نشرت بعضها بمجلتي الفكر العربي والوحدة؛ وألقيت 
بعضها الآخر مؤقراث ذعيت إليها . ويجمع هذه المقالات هج واحد هو دراسة 


(1؟) من مثل دراسة عبد الله العروي : مفهوم الدولة (المر كز الثقافي العربي 1987 )» ودراسة تلان 
ناغل التي أشرنا إليها في الملاحظة رقم ٠١‏ . 

)۲٢(‏ من مثل دراسات جمد أركون الأخيرة في جال الفكر السياسي الإسلامي » والسياسي والديني 
دک 5 ب ي : 

50 من مثل دراسات 1086© و Cook‏ و Wansbourough‏ الصادرة ف السنوات الخمس الأخيرة. 
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حوارية النص الاي والتاريخ في المجال السياسي :إن تال هذه الحوارية يم 

ن خلال تحلیل موضعي للعالم الصطلحي للنص السياسي الإسلامي . إنني أفترض 
وجود منظومة سياسية إسلامية متكاملة تمكن مقاربنّھا من خلال المصطلحات 
امغاتيح التي تربط وشائع هذه الفكروية . ويم فھمٌ المصطلح ودع في تاريخ يخ الجاعة 
من خلال الوظيفة التي يؤدّيها في المنظومة . ولا أستطيح الزعم أن الرؤية المعروضة 
هنا أصيلة اما أو اة الا وآمل أن تكتمل وتتبلور أكثر في القسمين الثاني 
والثالث من هذا الکتاب . 


رضوان السيد 


بيروت في ۱۹۸٣/۲/۱۳‏ 
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من السعوب والمّبائل ا در 


دراس فى گونےحیٰ انزف 
في الاسلدم 





1 


يقول الشاعر التغلبي الأخنس بن شھاب۷) (ت. حوالى 00٠‏ م) من قصيدة 


گا 


لكل أناس من معد عارةٌ عروض إليها يلجأون وجانبُ 
كير ها البحران والسيف كله وإن يأتها باس من الهند كارب 
وبكرٌ ها ظهرٌ العراق؛ وإِنْ تش يحل دونها من الیامة حَاجِبْ 
وصارت تمع بين قف ورملة ها من حبال منتأى ومذاهب 
وكلبّ ها خَبْتْ فرملةٌ عالج إلى الحرّة الرجلاء حيث تُحارب 
وغتان حي عِرهُم في سوا يُجَالِدُ عنهم مب وكتائب 
وبهراء حي قد علمنا مكاتهُم هم شرك حول الرّصافة لا حب 
وغارت إياد في السواد ودوٹّھا ‏ برازق عُْمٌ تبتغي من تضارب 
وحم ملوك الناس يُجْبَى إل م اذا قال منهم قائل فهو واجب 
ونحن أناسٌ لا حجاز بأرضنا مع العَيْثِ ما تلقی ومَنْ هو غالب 


٭ ٭٭ 


00 هو شاعرٌ جاهلٌ قديٌ؛ قارن عنه: الاشتقاق لابن دُرید ( خَمَس ), والأمالي للقالی ۱۸۵/۳. 

9 المفضليات ص ۲۰۳ - ۲۰٢‏ ؛ وقارن بالحراسة ۳۵۸/۱ - ٢٢٦۲ء‏ وصفة جزيرة العرب ص ٣۰٢‏ 
ے گاج 

(؟) في روایة: سواهم. 











إن امهم في أبيات الشاعر الجاهلي الأخنس بن شهاب» هو أنها قثل وثيقة 
معاصرة عن الوضع البشري والقبلي والجغرافي في ثمالي الجزيرة في القرن السادس 
الملادي ا6 , تكن پیدر أن الشاعر لم يكن مھت إلا بولك الذين كانت لقبيلنه 
علاقات بهم ايا كان نوعها ؛ وأباً كانت جذورها . لذلك تجاهل الأوضاع القبلية 
في الحجازء حيث تركزت الحواضر العربية الثمالية ( مكة ويثرب والطائف)ء 
واننشرت بطون القبائل القيسية البدویةء هذا بالاضافة الى اليامة حيث مَل بنو 
حنيفة (الذین ينتسبون) الى « قبيلة » بكر بن وائل سيطرتهم إلى البوادي 
وا حواضر "). ويمكن القول إنه مع التكملة التي ذكرناها هناء فإن الصورة هذه 
عن الوضع القبلي/الجغرافي في شمالی الجزيرة ( نجد والحجاز وتهامة) في القرن 
السادس» صحيحة أيضاً بالنسبة مطالع القرن السابع الميلادي ء عصر النبوة والني ؛ 
والإسلام. 

لکن ؛ إذا كنا قد اضطررنا إلى إكبال الصورة القبلية/ الجغرافية عند الأخنس 
ابن شهاب لمنتصف القرن السادسء فإننا مضطرون أيضاً الى « تعدیل ؛ الصورة 
السياسية للوضع عندہ في شمالي الجزيرة» بالنسبة لمطالع القرن السابع. فاللخميون 
الذين يرى فيهم الأخنس في متنصف القرن السادس ٠‏ ملوك الناس 1+ لم يعودوا 
كذلك في أواخر القرن السادس» حيث قتل الفرس آخر ملوكهم ؛ مستغنين عن 
دويلتهم ووساطتهم بينهم وبين القبائل العربية ( بكر وتم )60 على حدودهم مع 
الجزيرة. أما غسّان الذين كان بجالد عنهم في عصر الأخنس « مقنب وكتائب )» 
ويقومون على التخوم الشامية للروم بالمهمة التي كان يقوم با لیج على 
التخوم العراقية للفرس» فقد استغنی البيزنطيون عن خدماتهم أيضاء مؤثرين 
02 قارن عن الوضع الاجتاعي والسياسي على أرض الجزيرة في تلك الحقبة. 


- 5: Smith, Events in Arabia in the 6th Century A. D. in; BSOAS 16. 1954. 
- H. Lammens, Le Berceau de L’Islam (Rome 1914) 


(ہ) أغار الشاعر إلى ذلك من طرف خفي عندما ذكر بكرا واليامة في البيت الثالث عندنا . 
)٦(‏ قارن عن اللخميين وسقوطهم: 
G. Rothstein, Die Dynastie der Lahmiden in al-Hira (Berlin 1899).‏ 


۲٢ 


السيطرة المباشرة بواسطة بعض عام من العرب أو غيرهم" . ولن نستطيع أن 
نفهم كيف أمكن للأخنس الفخر بن ہ لا حجاز » بأرض قبیلتہا*ء أي لا عوائق 
سُلْطوية إلا إذا لاحظنا أنَّ « دُويلة كندة» التي ازدهرت لفترة في مطالع القرن 
السادس في وسط الجزيرةء كانت قد سقطت في الحقبة التي أنشد فيها صاحبنا 
قصیدته . 

لقد كان النصف الثاني من القرن السادس الميلادي على أرض الجزيرة» 
(خصوصاً ثمالها) حقبة , شهدت فيها البداوة العربية غير المنضبطة ازدهاراً 
وحرية» لم يتوافرا لها لا من قبل ولا من بعد. ومع سقوط جهات وكيانات 
« الضبط » وہ الضغط صار لهذا الأزدهار ولهذه الحرية تارخها . فأكثر الأنباء 
والروايات عن ١‏ أيام العرب »» تعود الى نصف القرن السابق على الإسلام!: "2 
وقد كان واضحاً أن القبائل العربیةء كانت تتجه عن طريق هذه « الأيام »إلى 
إعادة ترتيب أوضاعها , ومحاولة الاستفادة من الوضع الجديد . للحصول على 
مکاسب مضافةء تتصل بمواطن انتجاعهاء وبتشعبات الطريق التجاري في 
الاتجاهات كافة. لکن بدو الثمال؛ لم يكونوا هم المستفيدين الوحيدين من انہیار 
الدويلات التابعة على أرضهم وحدودهم؛ بل إن حَضَرَ الثهال» سارعوا أيضاً الى 
الاستفادة من ذلك» فصعدت « مَكةُ» بسرعة من بقعة ضئيلة ذات معبد نحل ء 


(۷) قارن عن الغساسنة وسقوطهم: 
Noeldeke, Die Ghassanischen Fuersten aus dem Haus Gafna’s (Berlin 1888).‏ 
وقد برجم الکتاب الى العربية باسم وأمزاء شان 
(۸) البيت رقم ٠١‏ عندنا. 
(9) قارن عن دويلة كندة: 
The Kings of Kinda: in Lund. Uni Arss I. Bd. 23 Nr. 6.‏ ,01101967 6.۰ 
)١١(‏ قارن عن « أيام العرب ؛: 
E. Meyer, Der Historische Gehalt des Aiyyam al-Arab (Wiesbaden 1970).‏ 
وأيام العرب في الجاهلية محمد أحد جاد المولى وصحبه .)۱۹١۳(‏ 
وكتاب أیام العرب قبل الإسلام لعادل جاسم البیاتی ( بغداد/۱۹۷۹). 
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وسوق صغير للقبائل المجاورة» الى مدينة كبيرة نسبياً (أم القرى ) ؛ ذات أسواق 
ومواسم وصلات بالجنوب والشام والعراق ومصر » (عن طريق رحلتي الشتاء 
والضيف)7١0).‏ وما کان ذلك كله مکنا » لو م تستطع قُريش المقيمة بمكة ء إقناع 
قبائل الحجاز وحدود الشام والعراق» بفائدة ترك الطريق التجاري مفتوحا ؛ بل 
تأمينه مقابل تقدعات مادية وسلعية. وهكذا قا نظام الايلاف » تدرا" ؛ 
ذلك النظام الاقتصادي السياسي الذي أطعم أهل مكة (والجزيرة) من جوع › 
وآمنهم من خوف. 

وكان الوضع في جنولي الجزيرة » في مطالع القرن السابع الميلادي » بختلف عنه 

في الشمال بعض الشيء ء من الناحية البشرية والسياسية . فقد عرف جنوب الجزيرة» 
منذ أقدم العصور حياةً زراعية مزدهرة» وأخرى تجارية صاعدة ؛ وقد أدَى ذلك 
الى سيطرة الطابع الحضري على المستقرات البشرية!"") . لکن مع ضعف دولة « سيا 
وذي ريدان وحضرموت وينت 4900" ثم اتقسامها احتدمت صراعات بين الأقيال 
الصاعدين في القرن الخامس الميلادي» أدّت الى ظهور البدو بشكل قوي في 
الجنوب بوصفهم مرتزقة محاربین مع هذا القيل أو ذاك". ثم دار صراعٌ طويل 


: جع جمد حید الله النصوص حول الموضوع في مقالته‎ )1١( 
Al-Iaf, ou les rapports economico-diplomatiques de la Mecque pre-islamique; 
in Mel. L. Massignon II, 1957, pp. 293-311. 
. ٤ (؟1) القرآن الكريم/رسورة قریش‎ 
- N. Rhodokanakis, Siedlungswesen im alten Suedarabien, in Woerter und CRI 
Sachen XII (1929), pp. 100-117. 


- H. V. Wissmann , Geographiche Grundlagen und Fruehzeit der Geschichte 
Suedarabiens; in: Saeculum IV, Heft 1, p. 107 ff. 


)١١(‏ كان هذا لقب ملوك سبأ منذ عهد أبي كرب أسعد (حوالي ٤٠٤‏ م)؛ قارن: 
J. Ryckmans, L’institution monarchique en Arabie méridionale avant L’Islam‏ 
.167-189 .م ,)1951( 
(16). اون تن ؟ 
M. Hoefner, Die Beduinen in die vorislamichen arabischen Inschriften, in‏ — 


Ancient Bedouin Society (Roma 1959), pp. 61-65. 


نا 


على اليمن بين البيزنطيين والفرس » بسبب أهمية موقعها التجاري وسلعھا الثمينة ؛ 
أدى الى تراجع الاهتام بالسدود والري وضرب الزراعةء وقاد في النهاية الى 
سقوط الجنوب في يد الأحباش ( حلفاء البیزنطیین)ء ثم في يد الفرس 7" . وعندما 
بدأ الني دعوته بمكة ( حوالي عام 71٠١‏ م)» كان الوالي الفارسي ما يزال في 
سے لک واا ور کرت زوع امدق والقبائل) كان ل خيرات ان 
جانب العامل الفار سي . وهكذا ترافق صعود « البدونة » في الثمالء مع 
صعودها في الجنوب» هذا وان بقيت للحواضر في الجنوب مكانة” أكبر من ڌ 
الي كانت ھا في الشال. 

إنَّ هذه الصورة للحرية النسبية في الجزيرة» في النصف الثاني من القرن 
السادس الميلادي» تبقى ناقصة إن لم نهم في سياقاتها الداخلية وا خارجیة. فلا 
شك أن سببّھا المباشر » تلك الصدامات المصيرية العنيفة بين الامبراطوريتين 
السائدتين إِبّان ذلك : الامبراطورية الساسانية الفارسیةء والامبراطورية البيزنطية ؛ 
تلك الصدامات التي استمرت أكثر من نصف قرن من الزمان» وتركت آثارها 
العميقة في تاريخ سائر الشعوب التي عاشت في مناطق التعارّك : أرمینیةء والشام» 
وآسیا اسطری 1۸ لقد فرضت هذه الصدامات نفسها حتی في بقعة منعزلة نسبياً 
( جغرافيآ) هى مكة في سنوات الدعوة الإسلامية الأولى؛ مما اضطر القرآن» 
الکتاب الترل للدعوة الصاعدة الى التدخل واتخاذ موقف منها جاء الى جانب 
الروم ( البيزنطيين) ضد الفرسٴ'ء في الوقت الذي كان فيه القرشیون المكيون 
من خصوم الدعوة الجديدة مع الفرس بعواطفهم » بسبب خوفهم من اقتراب 
المسيحيين البيزنطيين تدرييا من نقاط تقاطع مصالحهم هم؛ بالإضافة الى 
E. Glaser: Die Abessinier in Arabien und Afrika (Muenchen 1895). AT‏ - 

والمفصل لجواد علي ۱۹۸/۳ - ۳۹۸ . 
(۱۷) قارن بتاريخ الطبري ۰۰/۱ 
للبلاذري ص ٠١١‏ . 

- A Christensen, L’Iran sous les Sassanides (1944), pp. 238-263. (۱۸) 
.0-١/مورلاةروس‎ )١19( 


۰ء وطبقات ابن سعد ۷/۵ ء وفتوح البلدان 


۲۳٣ 








اعتقادهم أن دعوة مد (ا بن مكة)ء مشتقة من الجذر نفسه الذي اشتقت شتقت منه 
الا وروی الوا الي رای فيها کار مک دیا خطراً لنظومة 


« الإيلاف »» التي جهدوا طویلاً لتثبيت أسسهاء وإقناع مَنْ حوهم بفوائدها . 


أن في السياق الداخلي البحت ؛ فإنه في الوقت الذي تحطمت فيه خيوط الضبط 
على أطراف الجزيرة» وضعفت في جنوبها وص یس ریم سو 
إذ صارت القضية الرئيسية إيحاد تنظهات بديلة يمكن أن تومن الشروط الأساسية 
لاستمرار الحياة الاجتاعية على أرض الجزيرة ؛ وإن بقيت القبلية البدوية والقبلية 
الحضرية هي الأساس في التنظيم الاجتاعي السائد . وهكذا شهد الطريق التجاري 
بأسواقه المحلية الكثيرة» من خلال تنظم المكيين له ازدهار را ضخاآء ترافق معه 
صعود د هجات لغوية ثقافية متقاربة تتخطى القبائل» وامتداد العربية الثمالية بالتالي 
الى الجنوب؛ ثم بروز اتحاهات وحدوية قوية في الوثنیة العربية ‏ عَبّرَ ( عباد 
الرحمن ) المتأثرين باليهودية في الجنوب» وا حتفاء ء (الموحدين ) المتأثرين بالنصرانية 

في الشمال( :". وصارت مكة تدريجياً» موئل هذا الاستقطاب التجاري والثقافي 


الا متحولة الى (أ م القُرى ) ؛ مذ جع عمرو بن لحي الخزاعي (أواخر 
القرن الرابع الميلادي ) في كعبتها أصنا م العرب207, ونظم فيها فصي بن کلاب 
رطان القرن الخامس الميلادي) السيطرة ة الداخلية لقریش!"ء وجعلها أبناء 
قصي نّ مركزاً لنظام (الإيلاف) الذي انتظم العرب الثماليين ( وبعض الجنوبيين) 


- G. Ryckmans, Religions Arabes Préislamiques (1951), PP. 14-16, 47-48. Yê) 

- J. Henninger, La Religion Bédouine Préslamique, in: Ancient Bedouin So - 

ciety (1959), pp. 133-135. 

- M. Hoefner, in: Die Religionen (1970), P. 280 

)۲٢(‏ قارن بالأصنام لابن الكلبي ص و » وسيرة ابن هشام ۷٦/١‏ والأوائل للعسكري 

۱ ۔- ۷۹ء 

- J. Henninger, Christentum in vorislamischen Arabien, in; NZM, IV, 222-224. 

OF}‏ سيرة ابن هشام ۱ وما بعدهاء وتاريخ خ الطبري 5 وا اما والأؤال 
للعسكري ٠١/١‏ وما بعدهاء والبداية والنهاية ۲۰۵/۲ وما بعدها . 


۲٤ 


اقتصاديا واا 


ولقد بلغ من صعود نجم آل الله » وقرابین الله (قریش)'ٴ'ء أواخر القرن 
السادس بين العرب أنه عندما حاولت بعض البطون القیسیة البدوية ء الخروج على 
مبادیء (الإيلاف)» ومنازعة قريش الأمر ؛ أن العرب جميعاً سّمّوا تلك المحاولة 
و حرب الفجار »ا ؛ لربطهم بين « قريش » وہ البيت الحرام ؛ وحياتهم 
الاقتصادية الجديدة» ومعارضتهم لكل ما یکن أن يزعزع البدائل التي نحت عنهم 
نفوذ الفرس والروم . 


وهكذا فإنَ تلك الصراعات الصغيرة والكثيرة» بين القبائل العربية في وسط 
الجزيرة وثمالها في النصف الثاني من القرن السادس الميلادي لا ينبغي أن تحجب 
عن أبصارنا ذلك الكل الشامل » الذي كانت العربيةٌ تنتظم فيه » وتحاول بوعي 
وبغير وعي» بلورة معالمه ضمن نطاق المثل القبلية البدویةء والقبلية الحضرية 
المعروفة ؛ مُثْل ذلك الكل الجامع والغامض بعض الشيء (اللمروءة)۲۷)؛ قانون 


القبلية غير اللکتوب ‏ وايديولوجية التوازن بين فثاتہا الكثيرة المتناحرة والمؤتلفة في 
آن(۲۷) 
ل 3 


قارن بسيرة ابن هشام ۱۳۰/۱ وما بعدهاء والأوائل للعسكري ۱۸/۱- ۲۲. 
الأوائل لعسكري ۲٥١/٢‏ - ٢٥۲۔‏ 
قارن بالعقد الفرید ۳٦۸/۳‏ وتاريخ ابن الأثير ۳۵۹/۱ء وأيام العرب في الجاهلية 
ص ۳۲۲ وما بعدها. 
عن ذلك : 

- 1. Goldzieher, Muruwwa und Din; in: Muhammedanische Studien 1, 1 - 40. 
: وقارن بوجهة نظر مختلفة في‎ 
— M. M. Bravmann, The Spiritual Background of Early Islam (1972), pp. 2-32. 
: أنظر عن تفاصيل ذلك‎ 
- G. Grunebaum, The Nature of Arab Unity Before Islam: In: Arabica 10, 


1963. 
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رأى لقراق أت رض الاجاض الذي كانه اا عع البعوة قي اخزی را٠‏ 
هو وضمٌ فاسد » لکن فساده لا يعود الى فساد « الإطار » الاجتاعي القبلیء بل الى 
فساد الدینامیات الداخلية في الوحدة الاجتاعية ( القبيلة أو العشيرة) ثم الى فساد 
القبيلة//الم رکز : ُريشى ١‏ . أما الوحدةٌ الاجتاعية العصبيةٌ في الجزيرة فهي عادية 
أو طبيعية » رغم أنها لا تحقق , الاندماج» الكامل في ال رکز أو لأُنہا لا تحققه . إن 
الله خلق النشر مختلفين: 

ے کی لکیہ من كر وأنشى .موا علق الزوجين الذكر بالا ی 00 

تساي كتوق اتی زلا والوايم ادوس ایا کان لسحیات 
والأرض » واختلاف ألسنتكم وألوانكم ...70" . 

_ ومختلفين لاختلاف عقائدهم: «هو الذي خلقكم فمنكم كافرٌ ومنكم 
مؤمن 070 . 

إنه من خلال الاختلاف هذا تنشأً الوحدات المستقلة ( الشعب والقبيلة ) » التي 
تحقق فیا بينها عمليات الاجتاع البشري التي يُسميها القرآن عمليات « التعارّف » » 
کا يسمي ديناميات التوازن التي تحكم علاقاتہا الداخلية: « الدفع »: - ديا اما 
الناسٌ إنا خلقنام من ذكر وأنثى وجعلنام شعوباً وقبائل لتعارفوا . إن أكرمكم 
عند الله اتقاى . إن الله عليم خبير ۷" . 


(۲۸) قارن بنقد القرآن للمجتمع الجاهلي : 
R. Paret, Muhammad u. der Koran 26-42.‏ - 
.7-22 .مم M. Watt, Islam and the Integration of society,‏ - 
(۹) سورة النجم/ ٤۵‏ . 
(۳۰) سورة الروم/۲۳. 
)۳١(‏ سورة التغابن/۲. 
)۳۲٣(‏ سورة ال حجرات /۱۳؛ وهي مدنية » قارن بالاتقان للسيوطي ۱۹۸۱ء 


۲ : 


- «ولولا دفع الله الناسَ بعضهم ببعض لَفَسّدت الأرض» ولكن الله ذو فضل 
على العالمين )90 , 

کے لو دفع الله الناس بعضهم ببعضِ 23 صوامعٌ وبيعٌ وصلوات 
ومساجد يذْكْرٌ فيها اسم الله کثیرا..٠٠.‏ 

إن الاناث والذكور ھؤلاءء ذوي الألوان والألسنة» والمواطن والعقائد 
المختلفة ء ينتظمون في وحدات اجتاعیة متايزة إطاراً وماهيّة ء هي في نظر القرآن : 
لتوب والقبائل: والمفروض أي“ هاتين الفتتين أن تتعارف كل متها داخليا . 
والطلوب متها أن غارفا نیا نها وق هذا التغارف الأخخيرا تحقيق مي الأمة 
لقرآنية » لكن: ما هي هذه الشعوب؟ وما هي هذه القبائل ا مذ كورة في الآية 
لقرانية ؟ والمطلوب منها أن تتعارف ؟ ! 

- في رواية منسوبة الى عمر بن الخطاب أن الشعوب الشعاب؛ والقبائل: 
اھر ر ۱ ٍ 


- ولوی ابن عباس ( في رواية سعيد بن جبير عنه) أن الشعوب البطون 
لجْمَاع . . والقبائل الافخاذ7" . 





- لکن عطاء يروي عن ابن عباس أن المراد بالشعوب الموالي» وبالقبائل 


العرب 7" , 
- وهناك مَنْ رأى أن المراد بالشعوب بضّون العجم» وبالقبائل بطون 
العدب 40" ۱ ١‏ 


.؟01١ر/ةرقبلا سورة‎ )۳٣( 

.٥٤/جحلا سورة‎ )۳٤٣( 

(ہ تفسير الطبري ٢۸۸/۲ء‏ وصحیح البخاري ٤ء‏ والإنباه لابن عبدالبر ص ٤٤‏ . 
)۳١(‏ الدر اشتور للسوطى 2۹۸/١‏ 

(۳۷) زاد المسير لابن الجوزي ۷ 

(۸) تفسير ابن كثير ٤‏ / ۴۲۱۷ : 


۲۷ 











- رف أبن ررض کا أن الشعوب أهل الجبال الذين لا يعتزون لأحدء 
والقبائل قبائل العرب"" . 

- وذكر سفيان الشوري أخيراً أن « حير كانوا ينتسبون الى المخاليف 
(شعب)ء بيغا ینتسب الحجازيون الى القبائل »4:7 . 

يبدو أنَّ المفسرين كانوا يجهلون الأصل اللغوي لمفرد (شعب)» ولذلك 
اختلط عليهم معناها ؛ إذ إنهم جیعاً فما عدا سُفیان الثوري ينطلقون في فهمهم 
للكلمة» من الوضع الذي كان سائداً في شال الجزيرة في لقرن الأول المجري . 
بل إنَّ نسابةً كبيراً مثل الکلبي؛ يحاول مر الكلمة تماماً ء وإدخاها بالتالي 
في منظومة القبيلة ونسبھاء عندما يقول: ! ن٠‏ « الشعب أكبر من القبيلة» نم 
العمارة» ثم البطن» ثم الفخذ .. » اي الانتصار لرأي ابن عباس ( عن 
سعيد بن جبير ) والكلبي عن طريق الاستشهاد ببيت للشاعر المخضرم عمرو بن 
أحمر هو : 
من شَعْبٍ همدان أو سعد العشيرة أو لان أن مَذحجٍ هاجواله طَرَبا 

رغم أن الشاعر نفسه یذ کر الاختلاف فا من ایام العربية 
الجنوبیةء ( شعب همدان... خولان.. الخ) وتلك التي ينتمي اليها هو وهو 
العربي الشمالي عندما يقول7”" : 

إن نحن ألا اناس أهل سائمة با إن لقا دوا حرٹ ولا غرر 

إن معرفة المغزى الحقيقي لمفرد ( شعب) في القرآن يقتضينا الرجوع الى 


(۳۹) زاد المسير لابن الجوزي ٠۷٤/۷‏ . وربا كان أبو رزين هو سيد بن داود المفسّر المتوفى عام 
۷ ها 

۲۱۷/٤ تفسير ابن كثير‎ )٤٤( 

)٤٤(‏ العقد الفريد */رهم#"م. 

: ٤٤ص تفسير الطبري ٢٦۸۸/۲ء وقارن بشعر ابن أجر الباهلي‎ (sr) 

)٤۳(‏ شعر ابن أحمر ص7١٠.‏ والعُرَر : العبید؛ يعني في أنه ليس فلاحاً (حرث) ولا مستوطناً مصر 
حضرياً لديه (غُرَر) . 


۲۸ 7 


SÊ 


النقوش العربية الجنوبية ( السبئية على الخصوص )» حيث يتكرر المغرد فيها كثيراً ؛ 
وهو يُطلق هناك على جاعات حَضریة مثل همدان وسبأ وحضر موت ؛ وم 
تكن الجراعات منظمة تنظ قبلياً على الشكل المعروف في الثمال. إن « الشعب » 
العربي الجنوني تکون على أسّس دينية في الأصل٠‏ ثم توسع وتعدّل تنظيمياً على 
أساسٍ اقتصادي ؛ ١‏ ولم يكن للنسب المشترك أي اغتبار في تكوين القعے ٠١‏ 
ويبدو ذلك أوضح ما يكون في تلك النقوش المتأخرة, التي يذ كر فيها البدو الى 
جانب الشعب ؛ فیقال مثلااً : شعب همدان وعربهم» وشعب سبا أ وعربهم. إن 
البدو (الثماليين في الغالب) والمنظمين قبلیاء يسمون عربا بينا تستمر تسمية 
سكان البلاد الأصليين شُعوباً. وكان رجل كسفيان الثوري (- ١1١‏ ه) ما 
يزال يعرف ذلك ء ومن هنا فسّر الشعوب في الآية بأولئك الذين كانوا ينتمون 
الى المخاليف ( الشعاب والجهات والمستقرات ا حضریة)ء وذكر أن القبائل هم 
الحجازیون"ء ويعني بهم البدو والحضر هناك على السواءء إذ ما تزال القبيلة 
عندهم هي الوحدة الاجتاعیة الأساسيةء وهي وحدة عاڈھا الس المزعوم في 
بناها العلياء والنسب الحقيقى في بناها السّفلى أو الأولية. لقد كانت الرابطة 
المشتركة في الوحدة لاتحاعت هي التي يتحدد استناداً اليها الاسم فالاشتراك» 
والتعارف الذي يقوم على نسب معين ( حقيقي أو متوهّم ) » هو الأساس في التنظم 


- Wissmann, Hoefner, Beitraege zur historischen Geographie des vorisla- (44) 
mischen Suedarabiens (1952), PP. 48-53. 
؛ المصدر المقتبس‎ ١0 قارن بمقال ماريا هوفنر الذي اقتبسنا منه في الملاحظة رقم‎ )٤٥( 
312 

- W. Caskel, Entdeckungen in Arabien, .م‎ 8, 10, 14. )٤؛٤(‎ 
— 0. Ryckmans, Inscription sud-arabes XIII, Le Museon LXIX, 1956, .م‎ 
139 ff/ Le Museon LXVI (1953), p. 275 ff. 
— M. Rodinson, Sur une nouvelle inscription du régne de Dhou Nowas; in 
Bibliotheca Orientales XXVIV N, 1-2, J-M, 1969, pp. 26-34. 

. ۳۱۷/٤ تفسير ابن كثير‎ )٤۷( 


۹ 











القبلي نصف ا حضري أو النقري ۶# سنا تلعسب العوامل الجغرافية والاقتصادية 
الدور الاساسي في تكوّن وحدات اجتاعية أخری » يسميها العرب ال جنوبيون 
ويسميها القرآن انقعوي] ۶ . 

وكان القرنان الخامس والسادس الميلاديان» كا کا ذكرنا من قبل» قد شهدا على 
الخصوص ١‏ بدونة » متزايدة على أرض الجزيرة في الشمال والجدوب أيضاً . ورافقت 
هذه العملية في الجنوب في المستقرات الحضرية , محاولة لإعادة تأسيس التَاسّك 
الاجتاعي على القبيلة» عن طريق نسب مدّعى » بحيث صارت القبيلة ظاهرة شاملة 
على أرض الجزيرة في القرن السادس ۰ء هذا وإن يكن مفصل التكوين الاجتاعي 
قد بقي مختلفاً الى حد ما . 

إن هذا الوضع القبلي السائد هو الذي جعل مفسراً كعطاء لھا زرواية عن ابن 
عباس)» يذهب الى أن المقصود بالقبائل في القرآن: : العرب بشكلٍ عام في الثمال 
والحنوب. وغل هذا الأساش رأى الخازمي 50 أن القصود بالشعوب في القرآن 
العجم ( غير العرب كالفرس والبیزنطیین) إذ إنهم لا يكادون ينتسبون الى أب 


قدم » ء بل یکتفون بالانتساب الى الأمكنة والصنائع . ا رال مغل ذلك کان ابو رزین 
قد ذهب » عندما ذكر أن المقصوه افعو ب۸ : أهل الجبال ( الفلاحين) « الذين 


)4۸( قارن عن معنى البداوة الکاملة : 
W. Dostal, Die Beduinen in Suedarabien (1967), p. 11-13.‏ - 
ومقالة عن « تطور الحياة البدوية » (بالانجليزية) في المجموعة المذكورة رقم ٠١‏ ص٤٠‏ - 
.٤‏ وللمقال السالف الذكر ترجمة عربية في جلة فكر وفن/سنة  /۱١‏ ۳۱/ص ٠١‏ 
T=‏ 
)٤4(‏ قارن ما سبق في مطلع الفقرة رقم ۲. 
W. Caskel, The Bedouinization of Arabia, in studies in Islamic Cultural (0.۰)‏ - 
History (1954), pp. 36-46.‏ 
قارن برأيه في مطلع هذه الفقرة . 
عجالة المبتدي ص٤‏ › 1 . 
قارن برأيه في مطلع هذه الفقرة. 


لا يترون لأحد ». وہ القبائل : قبائل العرب ». ولا يَبِعُدُ عن هذا توجّه صُحار 
العبدي الذي علق على حديث عن النبي ورد فيه ذْكْرُ القبائل!؛*) بأنه عرف عندما 
أورد النبي مفرد « قبيلة » أن القصرد يك الب( 

وهكذا فإنّ القرآن كان يدعو الى تكوين الأمة من العرب وغيرهم 
(التعارف)ء مؤكّداً على أن ميكانزمات التوازن بين هذه العناصر البشرية 
موجودة وفاعلة من خلال عملية الدفع الاجتاعي ؛ ذلك الدفع الناتج عن اختلاف 
البشر واختلاف فئاتهم ومصالحھم عدم إمكان الاندماج الكامل ضمن جدلية 
خَلقهم « من نفس واحدة ۱۹۷0ء وأنہم بیت ما ذكرناه سابقاً « لا يزالون 
لن ° : وولو اشا رتك لعل الاش اق داحتا ولا يزالون مختلفين إلا من 
رَحم رَبك ولذلك خَلَقَهم.. 4010 ند الأمنة ار حمومة ۲۷ الى تداخل في 
الاستثناء القرآني هي التي أرادتها الدعوةٌ الاسلامية» لکن ظواهر القايز 
والاختلاف بن ال والقبائل بداخلها تسري عليها أيضاً . إن هذا الح 
القرآي الوحدوي له جذورُهُ في النظرة التاريخية التي نتعمنيا القتران اة 
المجتمعات وتطورها وصيرورتها . 


III 


.. كان الناس أمة واحدة 1 فبعث الله النبيين مبشرین ومُنذرين » وأنزل معهم 
كاد راك رن لبن لايس جا جو ده . وما اختلف فيه الا الذين أوتوةٌ 


(8) ستد أحد 6ر26 

(۵۵) في كتاب العرب لابن قتيبة ( رسائل البلغاء/١٣۱۹)‏ ص ۱٦١‏ : وقال الشعوب من العجم» 
والقبائل من العرب ٤‏ 

(835) سورة النساء/١.‏ 

(لاه) سورة هود//ا١١.‏ 

(O)‏ عووة Noa‏ د 

(09) هذه التسمية ترد في حديث نبوي في مسند أحمد ٤/۰۸٦ء‏ 118 . أما التسمية بالأمة الميمونة 
فهي لأني الحسن العامري في كتابه الإعلام بمناقب الإسلام ص٦۱۷‏ - ۱۷۷ء 


ار 











من بعد ما جاءنهُمُ الات بغياً بينهم . فی الله الین امنوا ا اختلفوا فيه من 
الحق بإذنه . واللهُ مهدي من یشاء إلى صراط مستقم ٠ ٠‏ . هذا هو المنظور القرآني 

لنشأۃ المجتمعات البشرية وتطوّراتها المبكرة تقد كانت التهاية نول اناس إلى 
شعوب وقبائل؛ ؛ لکن البداية كانت متوافقة مع المنطق القرآني العام الذي يؤكد 
على تشعّب البشر عن « نفسٍ واحدة»؛ ولقد ل ل 
(آدم؟ ٩)‏ أمةٌ ( جاعةٌ) 009 واحدة. ولقد صاحب نشأة هذه ا جاعة الواحدة 
الأولى ظُھورُ رجالات رُسُل: (مبشرین ومنذرين) حاولت الحفاظ على تماسك 
الجماعة الأولى عن طريق الكتاب الذي كانت مامه مبادىء (حکم الناس 
بالحق) . لقد ظهرت سلطةً إذن؛ لكن ظهورها لم يكن لتلاني الانقسام الاجتاعي ؛ 
ل معالجة الداء وحسمه في بداياته ؛ إذ إن القرآن يشيرٌ إلى أن مهمة السلطة 
الجديدة م تكن جرد (الحکم بين الناس) بل الحم بينهم ( فما اختلفوا فيه). 
ويتابع القرآنُ إيضاح الجدلية الاجتاعیة الناشئة قبل ابعل والمتمحورة حوهم 
عندما يزيد الأمر إيضاحاً : « وما اختلف فيه إل الذين او من بعد ما جاءتهم 
الات يا بينهم . . . إن ظهور السلطة الموازنة لم يحل المشكلة إذن إذ إن 


(-1) سورة البقرة/7١71.‏ 

١19٠ - ۱٢٤/٤١ هذا رأي أكثر السّرین؛ قارن تفسير الطبري‎ )٦١( 

)٦٦(‏ قارن بالمدلولات المختلفة مفرد ( الأمة) في القرآن في الفقرة الحاسة من هذه الدر راسة. 

)٦٦(‏ هذا المضمون للآية لا يتفق عليه كل المفسرين. وقد هيت الية اسصاداً إلى السّياق» وإلى 
الآية الأخرى : «وما كان الناس إلا مد واحدةٗ فاختلفوا ال GCA‏ 
الذي عبرت عنه هنا هو رأي أي بن كعب (ت . حوالي ١؟‏ ه ) وقتادة ہچ دسا لسر 
(ت/۱۱۷ه)؛ ومفاد هذا الرأي أن ف الآية دف هو: كان الناس آم واحدة في 
الإسلام) . ويرى آخرون أن المعنى في الآية: : كان الناس نة وزاخةة ( في الكفر). ويدعم 
أنصار الرأي الأول تأويلهم للآية بأثر عن ابن عبّاس وغيره هو: « كان بین آدم ونوح عشرة 
قرون؛ كلهم على الإسلام » ( قارن بتاريخ الطبري ۸۱ء - ۱۹ء وزاد المسير لابن 
خی ۹۱ ۔ ۲۲۹ والذر المنثور للسيوطي ۹۱ - ٢١٢۲ء‏ وتاريخ دمشق الکببر 

بن عساكر شا . ولأبي بن كعب رأيّ في الآية كلها یکاد يتفق والرأي الذي 

2 في الصّلب ؛ هو ہ كانوا أمة واحدة فاختلفوا فبعث الله النبيين. وإن الله إنما بعث = 


۳۳ : 


الناسَ (لا الجاعة فقط) انقسموا حوها نتيجة تكوّن فئات اجتاعیة باغية ذات 
مطامح سلطوية. إن السلطة جد ذاتها ليست شر من الشر؛ لکن المحورة 
الاجتاعية التي تحدثها من حولها تنتج عملية (البغي) التي تكتسب طابعاً مؤسّسياً 
ا تدريجياً الى ( فئات) سُلطویة (المترفون» المستكبرون» الأرباب» 
المسرفون) تحاول أن تسود وتستعبد الفقات الاجتاعية الأخرى (الضعفاء 
ہیں ويتابع القرآن عرضة ںہ ایر ف لكف الى 
الأمة الواحدة (الجاعة = المجتمع ). فيذكر أن القوانين ن الداخلية لهذا الصراع 
أنتجت عبر عُصور متطاولة اكتشاف المستضعفين عبر عبر لزا من بيتهم (سلنا) 
کان استخدام السلاح ہہ السلطة والمؤشنة » القن أ رسلناا رسلا" الات 
اون معهم الكتاب والميزان ليقوم الناس بالقسط . وأنزلنا ا حدید زا جار 
عون ومنافع للناس : ولیعام الله من ينصره ورسْلَهُ بالغیب .. ٠‏ . إن استخدام 
القوة من عاتب ان تحت ليزه الى حل الكل الا جعي كا ان عم وا بل إن 
النتیجة المباشرة كانت انقسام ا جماعة إلى جماعات ؛ إذ إِنَّ عجز الفثات المستضعفة 
عن سحق المستكبرين كان يدفعها ( محتمية بسلاحها الجدید : الحديد ) إلى انتهاج 
ریت جدابدة لجاز حالة الاستبداد والاستعباد : الخروج ومفارقة الجماعة 
الأول ؛ في حاولة لتأسيس جاعة جديدة (أمة) يتسنّم السلطة فيها النيٌ أو الرسول 
( الصلح والمنقذ ) الذي قاد عملية الصراع الاجتاعي والهجرة الاجتاعة). ان 
الرحلة الثالثة من مراحل تطور الاجتاع البشري لم تشهد فقط انقسام الناس إلى 
أمم أو شعوب وقبائل؛ بل شهدت أيضاً إلحاحاً قرآنياً متزايداً على دور الله في 
العالم والمجتمع البشري . لقد كان لا بدّ من وازع يوقف هذا التفتت البشري إلى 


النبيين وأنزل 77 بعد الاختلاف» والذين اختلفوا فيه هم بنو إسرائيل» بغیاً على الدنيا 
ان ملكها وزخرفها أيهم يكون له الملك والمهابة في الناس» فبغى بعضهم على بعض ؛ 
لغرب يمي اركاب يشل تهدى الله الدين آمنوا . أنهم أقاموا على ما جاءت به الرسل 
قبل الاختلاف. . واعتدلوا ..» ( الدّر المنثور ۱ ,. وقارن با حاشیة رقم ۵ء 

سورة الحديد/1؟. 

سورة العنكبوت ٦ء‏ سورة الکھف/٦۱ء‏ سورة مريم#/8؛ - ٤٦ء‏ سورة الدخان/۲۷۔ 


۳۳ 











ما لا غباية عند جرد معينة: ويسهم في اقتراح حلول أكثز 'نقدما لسآلة المبلطة : 
ر وما كان الناس إلا أمة واحدة فاختلفوا . ولولا كلمةٌ سبقت من ربك لقضي 
بينهم فيا هم فيه يختلفون :2007 . إن هذه الكلمة لم تكن غير الحديد (السلاح). 
ولقد کان من جرٌاء ذلك انقسام البشرية ؛ ولهذا فإن هؤلاء المستضعفين الذين 
عمدوا إلى تأسيس مجتمعات منفصلة هرباً من السلطة/المؤسسة ( الباغية) لا يصح 
أن تتکرر في أوساطهم محنةٌ السلطة/المؤسسة بعد انقطاع مرحلتهم الذهبية الأولى 
(ا مجرۃ والتأسيس بزعامة نبي )؛ فإذا حدث ذلك رغم أنه جعلكم ر خلائف في 
الأرض .. لينظر كيف تعملون ۲" ؛ فإن النتيجة المباشرة لن تحون غير إهلاك 
وإفناء تامّين للمجتمع الجديد كله؛ ذلك أن الفتنة تعم ولا تنال الطالحين فقط : 
وواتقوا فتنة لا تصيينَ الذين ظلموا منکم خاصة. واعلموا أن الله ند 
العقاب 2800 . في هذه المرحلة (الثالثة) من تطور المجتمعات البشرية يرى القران 
أن استکانة الضعفاء للمستكرين ستزدي إلى دمار اجماعي شاملء کا أن 
خروجھم لن يحل الشکلۃ؛ إذ إن الستكبرين لن يدّعوهم وشأتهم من ناحية؛ م إن 
الخبرة التى تراكمت لدى الفثات المغلوبة على أمرها عبر المراحل التطورية السالفة 
الذكر من ناحية أخرى ماع على النصر إن جرى الإصرار على: اغجرة في 
الداخل إن فرعون علا في الأرض وجعل أهلها شيعاً يستضعف طائفة منهم 


يذبَح أبناءهم ويستحي نساءهم إنه كان من المفسدين. ونريد أن تمن عل الدين 
استضعفوا في الأرض وغبعلهم أئمة" ونجعلهم الوارثین. ونمكّن هم في الأرض ٠‏ 


)٦٦(‏ سورة یس/۷۹. ویرجح أكثر المفسرين أن المقصود بالكلمة هنا تأجيل الله الحساب الى يوم 
القيامة ( الدر المنثور ۳.۲/۳ _ ۰۴) لكن ميدأ اعتبار « السياق» الذي ثبته الحافظ البقاعي 
في ونظم الدرر؛ (1⁄1 وما بعدها). ومبدأ «تفسير القرآن بالقرآن» الذي أكد عليه 
لاحٹٰن في أصول التفسير (قارن على سبيل الثال بابن تيمية : مقدمة في أصول التفسير ص ۱۳ 
- 0و) يرجّحان ما ذھبنا إليه, وهو على أي حال مذهب قلة من المفسرين القدامى أيضاً 
سورة يونس/ ٠١5‏ 
سورة الأنفال/ ۲١‏ . 


وثري فرعون وهامان وجنودھم| منهم ما كانوا يحذرون 604 , 


إن مرحلة ظهور الأمم والشعوب والقبائل شهدت تطورات أخرى على 
المستويات كافة بالاضافة إلى ما عرضناه سابقاً . ولعل أهم تلك التطورات في نظر 
القرآن أمران: استقرار وضع الانقسام البشري ؛ وتبلور الصراع نظرياً حول مسألة 
السلطة . إن القرآن نظر إلى الشعوب والقبائل باعتبار ها منذ بدايات هذه المرحلة 
واسنة الله ة لن تخد لسئنةا الله تیدیلا ١‏ وولن تحد لسنة الله تحويلاً ,20 . وقد 
ترتب على هذا الوضع أن الاصلاح الاجتاعي لم يعد ممكناً بشکل إنساني شامل ؛ 
لذا فقد جرت السنة الإلمية على حصر رسالة كل رسول ببني قومه: « ولقد بعثنا 
في کل أمة رسولاً ؛”' ہ وإن من أمة إلا خلا فيها نذیر ؛'. بل إن القرآن 
يؤكد على أنَّ أنبياةة في هذه المرحلة كانوا يرسلون إلى « القری ؛ أو و القریة ٥۷۸(۰‏ 
۔ أي المستقرات ا حضریةء وأنَّ كلا منهم كان يرسل بلسان قومها؛ إظهاراً 
لخصوصية الدعوة والداعي والمدعوين . ويوضح القرآن أن الدينامية الاجتاعية في 
الرحلة الإقليمية الطويلة هذه اتسمت برتابة وقوانين (سنة) داخلية ثابتة؛ فلم 
يحدث أن جرى دمار اجتاعي شامل بشكل مفاجىء ؛ و ما کنا ذبن حي 


سورة القصص/٦‏ - 1 . 

سورة الاحزاب/77. 

سورة فاط ر/ "27 : 

سورة النحل/5”. 

سورة فاطر/٤۲‏ . 

على سبيل المثال: سورة الفرقان/ ۵١‏ » وسورة الشعراء/۲۰۸ء وسورة يوسف/؟ ٠١‏ . وسورة 
القصص/ وه . وقد رأت فئات عربية ذلك فيا بعد سُنّةَ ثابتة؛ ففي الحيوان للجاحظ 
م والأوائل للعسكري ۳۹/۱ أن ہ أهل النظر أنكروا نبوة خالد بن سنان لأنه: كان 
أعرابياً من أهل البادية والله تعالى يقول: وما أرسلنا من قبلك إلا رجالاً نُوحي إليهم من أهل 
القرى ( سورة یوسف/۱)۱۰۹. 

سورة ابراهم/ 5١‏ : «وما أرسلنا من رسول إلا بلسان قومه لیبیّن لهم .٠‏ 


٥٣ 
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VI 

ان الماپز الخارجي بين الأمم » والقايز الداخلي بين الفئات داخل الأمة الواحدة 
ساعد على بلورة قضايا الصراع على السلطة وحوها : فلقد كان لكل أمة « شرعة 
ومنهاج ١‏ ,۸ ھا المثال الأعلى للهدى والعدالة في المجتمع ؛ وبسبب من وضوح 
المثال وتعاليه ( الذي يكمن فيه انحيازه إلى المستضعفين ) من ناحية , والعايز خارج 
المجتمع وداخله بين الأمم وداخل الأمة الواحدة؛ ضار مستحيلاً على السلطة 
تقر با أن قر کر اسجاذا إلى الثال أو من داخله أو استناداً إلى ديناميات وتوازنات 
الفئات داخل المجتمع نفسه 11 المثال الاجتاعي للهدى والعدالة يؤجج الصراع 
نت الأاغراف عن سط وہ الٹھاج ٠‏ بالتأكيد على إطلاقه هو في مقابلة 
الوضع الآخر (السلطة في المجتمع. والسكة الاجتاعية النسبية)» ويستند هذا 
الاطلاق إلى موضوعة مؤداها أنه في الوقت الذي تتنرّل فيه الشريعة اجتاعيا وأمي 
في خطوط كثيرة متشعبة ؛ تتصاعد حدلياً في اتجاه توحيدي ذي عمق تاريخي 
وأخلاقي وإنساني يتجاوز في اتجاه ارتدادي مستقم مرحلة لنقسم الأممي 
والاجتاعي إلى المنبع والمصدر ر الواحد الذي لا تقسمِ فيه ولا مثنوية ؛ مُكسباً بذلك 
البنية غير السلطوية للمجتمعات (السامية بل والشرقية) بعد مضافاً متجذراً 

تاريخياً وحضارياً ؛ 
3 « شرع لكم من الدين ما وصى به نوحاً والذي أوحينا إليك. وما وضينا 

یہ ایرام موی کسی أن اوا الدين ولا تتفرقوا فیہ...۷۷۲. 

بپ ١قولوا‏ آمٹا بالله وها أنزل اليناء.وما أنزل إلى إبراهع وإساعيل وإسحاق 
ويعقوب والأسباط » وما أوتيّ موسی وعیسی» وما وتي النبيون من رہم 


.۱٥/ءارسإڑالا سورة‎ )۷٦( 
.١"ةر/ءاسنلا سورة‎ )۷۷( 
.٤۸/ةدئاملا سورة‎ )۷۸( 
سورة الشوری/۱۳.‎ )۷۹( 







0 


لا نُفرّق بین أحد منهم ونحن له مسلمون» 
ج - «قل آمنا بالله وما أنزل عليناء وما أنزل على إبراهم وإسماعيل وإسحاق 
ويعقوب والأسباط وما أوتي موسی وعيسى والنبيون من رہہم لا نفرّق 
بين أحدِ منهم ونحن له مسلمون ۲“ . 
لقد رأى القرآن في الاجتاع البشري عشية الدعوة المحمدية إيجابيات تتمثل في 
وجود التايز بين الناس ( الشعوب والقبائل) وني الاجتاع الداخلي ( فئات اجتاعیة 
مختلفة) ما لا يسمح من ضمن الجدلية الخاصة هذه المجتمعات بقيام 
موی التي تستعبد الناس معددة بذلك الأرباب. ولقد رأى القرآن 
عشية الدعوة المحمدية إيجابيات على مستوى الإطار الايديولوجي للمجتمعات 
البشرية تمثلت في وحدة مثال ا مدی والعدالة عبر التاريخ كله. لكنّ القرآن رأى 
عشية الدعوة المحمدية أيضاً أن الاجتاع البشري اللا سلطوي جرت وتجري 
محاولات لتحويله عن « سننه» وإضلاله» كما جرت وتجري محاولات لفرض 
حلول للمشکلات الطارئة تتجاهل القوانين الداخلية لمرحلة ( الشعوب والقبائل) ؛ 
فقد ظهر «الملّك» في صورة إمبراطوريتين في الشرق والغرب عادتا تستعبدان 
الناس مما أظهر التايز الاجتاعي الداخلي والخارجي بمظهر السلاح ذي الحدين؛ 
- فهل كان ممكناً الاستفادة من إيجابيات التايز وتجاوز سلبياته ؟ 
۔ وفی أي اتجاه كان يجب أن يسير التغيير ؟ 
رأى القرآن أنَّ وحدة المثال ينبغي أن تكون المنطلق والنهاية باتجاه صيغة 
اجتاعية تفهم ؛ سُنَنَ» الاجتاع البشري في التايز واللاسلطوية » وه الدفع» 
الاجتاعي ؛ وتستوعب ذلك كله مستفيدة منه في السعي لتشکیل أمة قرآنیة 
تستعید الوضع التار يخي الأول خلق البشر من نفس واحدة فأمة واحدة ؛ دون أن 
تعني تلك الاستعادة تجاھل الطوارىء وا لمتغیرات وجدليات الوحدة في الكثرة 


)۸۰( سورة البقرة .۱۳٣‏ وفي سورة المائدة /4۸: ٠‏ لكل جعلنا منكم شرْعة ومنهاجاً . 
(۸۱) سورة الشوری/۱۳. 


۳۷ 





































والكثرة في التوحيد . 
إذا كان القرآنُ قد نظر الى الوّضع البشري في القرن السابع الميلادي باعتباره 
واا للتصحيح والتطوير باتجاه الْأَمّة ( الجامعة للشعوب والقبائل)؛ فإن 
لني حامل القرآن لم يكن يمكن أن يفهم نفسه ودعوته إلا في السياق ذاته؛ سباق 
ستمرارية المثال؛ مع شموله » وسياق الخاص (العرلي ) الذي يطمح إلى الانضواء 
في العام والتوحد معه (أمة الإسلام). على هذا الخاص (العرلي) في شخصية 
لرسول ومنطلق دعوته يؤكد القرآن في جال إبراز جدليات علاقة الخاص 
9 
أت ... كما أرسلّنا فيكم رسولاً منكم يتلو عليكم آياتنا .. 
کا .قد ماله ع الؤنين إذ بعث قپھم رسولً من اهم .. 


ج- «وما كان ربك مهلك القرى حتى يبعث في أمَها لاو 6۵9 
)۸۵۸۰ 





A 


U0, 


د وهو الذي بعث في الأتیین رسولاً منهم .. 
000 يرى ضرورة انقاء الرسول إلى قوم معینینء وثقافة ( لسان) معيّنة 
في المرحلة الرابعة : مرحلة الأمة الجامعة . إن الأمر لا يمكن أن يكون غير 

00 اذ لا بد أن تنطلق الدعوة من موقم معيّن ؛ ولهذا الوقع المعين ثقافتة 
وانتاآثهُ (قبيلة أو شعب )+ ولكي يستطيع الرسول أن يكسب ( قومه) ويتخذهم 
قاعدة لد آفاق دعوته لا بت آن يتحدث بلساتيو»:وآن بحس بالانتاء إليهم ؛ 


وبغير ذلك لا يحدّث اللقاءء ولا تنجح الدعوة: وروما أرسلنا من .رسول إلا 
بلسان قومه ليبن لهم.. 0. إن هذا البيان يتسع ليعني الالتزام النشوري 
والأخلاقي بالانتاء الى القوم » وبا حرص غليهم وار ار عل سيا أو كسب 

فثاتہم الدنيا على الأقل للدعوة : « لقد جاءَ اوا و قينا 


(۸۲) سورة البقرة/ر١61١1.‏ 
(۸۳) سورة آل عمران/١٦٥.‏ 


)۸٤(‏ سورة القصصك/روه. 
(۸۵) سورة الجمعة/۲. 


. ٤ - سورة إبراهم/؟‎ )۸٦( 


بت حريص عليكم بالمؤمنين رؤوف رحے ٩۲‏ . 

هناك جدليات معَیّنةٌ لعلاقة النبي الأمَيّ إذن بالمرحلة المجتمعية الثالثة؛ إنه 
يشكل استمراراً لها من هذه الناحیة؛ من جهة أنه كأنيياء تلك المرحلة: ي شتی اك 
قوم خصوصین ويتحدث بلسان هؤلاء القوم. لکن في حين يبدا : ني المرحلة 
لثالثة في قومه وينتهي. فيهم + ینخذ نی الڑسلام من الائقاء إلى قور معتدين قاعدة 
لانطلاقه باتجاه الامة التي تستغرق قومه؛ وإن كانوا يبقون منها في مركز القلب ؛ 
بسبب من دورهم الخاص في تبني الدعوة ونشرها؛ ولمركز القلب هذا ميزاته 
ومسؤولياته : « وإنه لذ كر لك ولقومك وسوف تُسألون ؛۷۸. 

إن هة الاستمرارية من غیے البدانةٌ :في الدعرق شري أيضا عل الدعوة 
نفسها ؛ ذلك أن وحدة المثال لوحدة المصدر فرضيةٌ إسلامية أساسيةٌ لا بکن فهم 
الدعوة الاسلامية ولا الأمّة الاسلامية بدونہا: 


أ + شرع لكم من الدين ما وصى به نوحاً.. وما وصّینا به إبراهيم..» 
ب - ١‏ قولوا آمتا بالله وما أنزل عليناء وما أنزل على إبراهم 
١‏ قل آمنّا باش وما أنزل عليناء وما أنزل على إبراهم وإسماعيل 
وإسجاق00:: 
۱ .. فإنه تَزَّله على قلبك بِإِذْن الله مصدّقاً ما معهم . ., 2900 . 
«تزلنا عليك الكتاب بالحق مصدقاً لما بين يديه..0 00 . 


سورة التوبة/۲۸ . 

سورة الزخرف/ ؛؛ . وقارن بتفسير الآية في الدر المنثور للسيوطي ۱۸/٦‏ - ۱۹. وي تفسير 
ابن كثير 178/4 : ١‏ .. إنه أنزل بلغتهم فهم أفهم الناس له فیتبغي أن یکونوا أقوم الناس 
به» وأعملهم مقتضاه.. .٠‏ 

قارن بسياق هذه الآيات الثلاث وتمامها في الفقرة رقم ٣‏ من هذه الدراسة: الحواشي رقم ۷۹ 
-۸۱ء 

سورة البقرة/ 9١‏ . 

آل عمران/۳. وقارن بتفسير موجز لتعبير ٠‏ ما بين يديه» في تفسیر الطبري ۳٣۷/۱‏ 
.۳٤۸-‏ 


۳۹ 














و ١يا‏ أا الذين أوتُوا الكتاب آمنوا ا نرَّلْنا مُصَدّقاً لما معكم . .م ”“. 
5 « وأنرَلّتا إليك الکتابَ مصدقاً لما بين يديه من الكتاب ...90" . 


وهكذا فإن الني لاه ماله يشكل استمراراً لوقبةانوج وإبواعم وفوش 
وى الم ليس في نبوّته فقط بل في دعواته ضا وعالدر اول 
ولذلك يكن منطقياً انطلاقاً من وحدة المصدر الرسل» ووحدة المغال والتائّل أن 
يعلن النبيّ تصديقه مضامین الوحي الذي سبقه فوجده (أو وجد أصله) حاضراً 
ديد ولقه دك الرس ول رزه لنقسه ف سياق سالةالاییاءطافو رال 
تكملة للرسالات السابقة ونتویباً ها : « ملي ومنل الأنبياء قبلي كمثل رجل ابتنى 
داراً فَأَحْسَنَها وأكملها إل موضع لبنةء فجعل الناس یدخلونہا ويتعجبون منها ؛ 
ويقولون: لولا موضعٌ هذه اللبتة ؛ قال رسول الله (ص): «فأنا مَوْضعٌ تلك 
اللبتة؛ چٹ فختمت الأنبياء ٠‏ . ويفير « اللبتة :في حديث آخر ہانا 
ومکارڈ الأخلاق» قائلاً إنه « بُعث لإتمام مكارم الأخلاق ,9" . 

م يتس الاق ويد وقد استقرٌ فی تُربة واقع القرن السابع الميلادي 
ومستجداته ء واستشرف آفاق المستقبل في تلك المنطقة التي كانت مركز الصراع 
في العالم آنذاك. إن سمو المثال وسموقه یجعل من « الشمول » و« العالمية » ضرورة 
من ضروراته. بل إنه لم يكن متصوراً إمكان القيام بمحاولة توحيدية في الجزيرة 
تكسب صفة الديمومة والاستمرار دونما استيعاب لفكرويات ومصالح المتصارعين 
على الجزيرة والعالم؛ الفرس والروم آنذاك. ونا تلاقت سائر الخطوط في 


([(۹۲): سورة النشاء 277 . 

. ٦۷ سورة النساء/‎ )٥٣( 

(۹۳) سورة المائدة/۸٤.‏ 

(94) الحديث صحيح» وهو في جامع البخاري ( فتح الباري) ٦۰۷/٦‏ ء وصحيح مسام ٠ ۱۷۹۰/٤‏ 
وسنن الترمذي ۰۱٤۱/۲‏ ومسند أحجد ۳٦٣/٣‏ ال N= AUG‏ 

)۹٥(‏ الموطأ لالك ص 015 ؛ وِنصّةُ هناك : و ت ات حُسْن الأخلاق ». وفي ابن سعد 
۱ عن أبي صالح عن الني صلّی الله عليه وسلّم: ہیا الناس! إنما أنا رحة مُهداة». 
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ہو مر ا نو کی سا 
الأشواق التاريخية للبشرية ؛ وفي الخلاصة النهائية : شمولية الآمة 
هكذا خاطب الوسول الاس في اران : قل يا أيها الناس إفي رسول الله 
جيعاً وکا وخاطبه ربّهُ قائلاً: ١‏ وما أرسلناك إل كاقة للاي بغرا 
ولا 1 وقائلاء «وأرسلتاك لدان رامول . وهكذا فإنه إذا كان 
المؤمنون بالني وو سو سر وس رت 
الإنسانی كله الذي سل النبيّ إليه يشكّل بمجموعه «أمة الدعوة ؛ . إنه في هذا 
النطاق ؛ نطاق ضرب مد التسلّط والاسترباب والاستعباد ( ( البغي ء الطغیانء 
اك ) لتقوم على أنقاضها أَمَدٌ والحدة ال فا وشوا كاسنات شی 
أمكن للني أن يعتبر نفسه ومبعثه ورسالته : « رحمة للعالمين ا" ؛ وإذا بأولئك 
الشبان الأوائل الذين فَھِمُوا الدعوة الجديدة فضاقت الجزيرة عن أن تع 
طمو حاۃ تہم وآمالهم في عام إنساني واحد ام م ؛ يُسَمُونَ نبيّهم « الماحي : 
الذي يمحو الله به الكفر » والحاشر : « الذي ب وس و هلي ميد ب العاقب : 
الذي لین بعده أبن 0-3 . إنه « خاتم النبيين ؛۰۷. وأمته « خاقة الأمَم "١‏ عن 
ولأنه ولا ني بعده»» ولا أنة بعد أمته, ولأن الله لا يترك البشَر مَعلاًء لذلك 
كله كان النبي نبي العام كله. وكان على أمته (آخر الأمم) أن تستوعب العام 


) سورة الأغراف/۱۵۸۔ 

) سورة سار 

) سورة النساء/۷۹۔ 

) سورة الأنبیاء/ ۱۰۷ 

ء7٦ وصحيح البخاري‎ : 141/٠١ هي أجزاء من حديث في المصنف لعبد الرزاق‎ (e 
وقارن به في تفسير ابن كثير‎ .۹۵ - 41/١ وصحيح مسام ٤/۱۸۵ء ودلائل البيهقي‎ 
. ٠۹۷ - ۱۹١ وني الثمائل للترمذي ص‎ .77/١ والخصائص الكبرى للسيوطي‎ ء۵٥‎ 
والعاقب ؛ الذي ليس بعده ني ؛۔‎ « 

.1١0/بازحألاةروس‎ )٠١١( 


م سنن ابن ماجه» وسنن الدارمی ٢۳/۲٣۳۱۔.‏ 





ف 

















كله ؛ فإذا والرحةٌ المهداةٌ ,0 ٠‏ هي في نظر القرآن خاتمةٌ هدايا السماء إلى 
المستضعفين والأراؤل0 ۰ وعلى هؤلاء المستضعفير والأراذل أن یُحاولوا - 
وللمرة الأخيرة - تأسيس الأمة في العالم» واستيعاب العام في الأمة. ولكي لا 
وخم متوهم أن تحاوز الشعوب والقبائل يعني المركزية والسيطرة وإنشاء الدولة 
( املك ) عاد الني فأكد على الجذور التاريخية لدعوته واستمراريتها وتأسّسها في 
الواقع وعليه ر أنَّ تحار بعض مبدئيات المرحلة الاجتاعیة الثالثة لیس إلغاءً 
ها بل هو بلورة حاسم متطلبات حاضر الجزيرة والإنسانية ومستقبلها ؛ وف هذا 
النطاق تُعتَِرٌ نقاطٌ تميز النبي استيعاباً للسابق وليس رفضا له: 


٠.‏ اعت نا ام يُعْطَهن : ني قبل ؛ كان التي يبعت إلى قومه خاصة 
ويعنت إلى الناس عامة!03) ذرأاحات كل الغا وحُرّمَتَ على من كان قبلي. 
وجعلت لي الأرض طیبة جا وظھرزا : ويُرْعَبْ منا عدونا مسيرة شهر. 
وأعطية الشفاعة )7 0 

ولقد أوضح القرآننُ جدليات العلاقة بين النبي والتاريخ با لا مزيد عليه في 
قوله : : « وأتزلنا إليك الكتاب ا مصدقاً لما بين يديه ومهيمناً له 8 
واشيتة هذه ذات شقين ؛ يتضمن الأول التبني والاستيعاب والتصديق فما يتصل 
با مثال؛ ويتضمن الثاني العَزْلَ والتَسّْحَ والتجاوّز فیا يتصل ببعض قضايا الشريعة 


0# خد ملق غلل شارقق دونه ودلائل اوہ لاق 00ت 11 
تسم اين کر 1:3819 

(و.۱١)‏ أخذاً من تسمية أتباع الأنبياء من العامة والفقراء من جانب أعداء الدعوات» أراذل 
وأرذلين: قارن بسورة الشعراء/۱۱۱ء وسورة هود/۲۷ . 

)٠۰۵(‏ حدیثٗ صحيمٌ في البخاري ۱ - ۹۲. وصحيح مسلم ۳۷۱/۱. وسنن الدارمي 
٣٣٣ _ A)‏ . واللفظ الذي أوردته به هنا للدارمي. 

0 في صحيح مسام: وك إلى كل آحر وأسود. 

. ترد عموميةٌ الرسالة في رواية البخاري للحديث خامسة بین الخصائص‎ )۱١۷( 

(م١٠1)‏ سورة المائدة/۸٤‏ . والآية مكية تنفي مزاعم الذين يعتقدون أن تحلاً حدث في موقف الني 

من أهل الكتاب بالمدينة بعد ا هجرة. 


انف 


ذات الطابع المحلي أو ا خاص المندثر مما لا يتفق والنزعة الشمولية للدعوة في 
لرحلة الراب مرحلة الأ وعدا نا في الأضوليوت ااسلرٹ عبد بعلي إلى 
فلسفة التشریع في الإسلام: وصیلات الشريعة الإسلامية بالشرائع السماویة السابقة: 
١‏ فأصح الأقاویل عندنا أن ما ثبت بكتاب الله أنه كان شريعة من قبلنا أو بببان, 
من رسول الله ( ص ) فان علينا العمل به باعل 1ن شري ليلا عليه وک ا 
هر ناسخة . فأما ما عُلم بن بنقل أهل الكتاب أو بفهم المسلمين ( ف فقط) فإنه لا 
خب اتباغة ...0 , 

هكذا تتلاقى الخطوط وتتكدّف في اتجاہِ واحد ؛ 
۱ الخط الوحدوي/التوحيدي الذي كانت الجزيرة قد بدأت تحيك أجزاءه على 
و مبهم. 

والخط التاريخي/النبوي الذي يتحد مثالا ومصدراً وهدفاً. 

والخط القرآني/المحمدي الذي تأسّس على الخطين الأولين وانطلق ليستوعب 
ويتجاوز. وكان من ذلك كله أن تبلورت فكروية الأمة الإسلامية أو أمة 
الإسلام . 

¥ 


ذكز ابو اليل الأعراق (ت ۳٣٣‏ س) ان الال و ٠‏ رابو كر اق 
الأنباري (- ۳۲۸ ه) في ١‏ اا "ا الأمة « تنقسم في كلام العرب على 


ثمانية أقسام : 
8 ۓ الرجل الأمّ؛ الأوحد في معناۂ الذي لا يُداخِلُهُ فيه أَحدّ؛ قال الني 
0 7 
(عن) 1١0‏ بيعت وید بين ضصررن تفيل آنه وحدہ) فمعناه: ر کت 


. ٠١١ - ۱۰۱/۲ أصول الفقه للسرخمسي‎ )۱١( 

۔٤٤‎ - ٣٤ الأثور عن أي العمیٹل الأعرابيی (ط-. کرنکو/لندن ۱۹۲۵) ص‎ )۱۱١( 

)١١١(‏ الزاهر في معانی کلمات الناس لابن الأنباري ( تحقيق صالح الضامن/دار الرشيد للنشر 
.۲٥۵٢ - ۲۸/۱ ) 69‏ وعنه أبو على القالی في الأماللي ٠١١/۲‏ . 

(؟11) الحديث في دلائل النبوة للبيهقي ۱ء والمستدرك للحاع النيسابوري ٣٣۹/۳‏ . 


4۳ 














كله؛ فإذا والرحة الہذاة ٥٥٥‏ ھي في نظر القرآن خاتمةٌ هدايا السماء إلى 
الاکن والڈزادل 9 وعلى هؤلاء المستضعفين والأراذل أن يُحاولوا - 
وللهرة الأخيرة ‏ تأسيس الأمة في العالمء واستيعاب العالم في الأمة. ولكي لا 
يتوهم متوهم أن تجاوز الشعوب والقبائل يعني المركزية والسيطرة وإنشاء الدولة 
( اللك) عاد الني فأ کد على الجذور التاريخية لدعوته واستمراريتها وتأسّسها ف 
الواقع وعليه موضحا ا أنَّ تحاوّرٌ بعض مبدئيات المرحلة الاجتاعية الثالثة لیس إلغاءً 
ا بل هو بلورةٌ حاسمةٌ متطبات حاضر الجزيرة والإسانية ومستقبلها؛ دق هل 
النطاق عبر قاط تميز النبي استيعابا للسايق ولیس رقضا له: 

. ا "١‏ م بن : ني قبل ؛ كان ابي بيعت إلى قومه خاصة 
رت إلى الناس عام بات لي الغنا وحُرّمَت على من كان قبلي. 
وجُعلت لي الأرضق طيبة مسجداً وطھوزاً, ويُرعَبْ منا عدوٌٗنا مسيرة شهر. 
وأعظمت القفاعة ء0 ٠‏ 

ولقد أوضح القرآثٌ جدليات العلاقة بين النبي والتاريخ بما لا مزيد عليه في 
قوله: وأنزلنا 'إلبك الكتاب بالحق مصدّقاً ما بين 9۶ ليد اا 
رات هذه ذات شقين؛ يتضمن الأول التبتي والاستيعاب والتصديق فما يتصل 
بالمثال؛ ويتضمن الثاني العَزل والَسْخٌ والتجاوّز فیا يتصل ببعض قضايا الشريعة 


21١1 = ٥٥۶/١ ودلائل النبوة للبيهقي‎ ۳۰١ حديث مرسل في علل الدارقطني‎ )٠٠۳( 
۰0٤۲/۵ وتفسير ابن كثير‎ 

)١١(‏ أخذا من تسمية أتباع الأنبياء من العامة والفقراء من جانب أعداء الدعوات» أراذل 
وأرذلين: قارن بسورة اس ء وسورة هود/۲۷ . 

(Nê)‏ حدیثٗ صحيمٌ في البخاري a‏ . وصحیح مسام ۳۷۱۸۱ . وسنن الدارمي 
ال یو . واللفظ الذي أوردته به هنا للدارمي . 

() في صحيح مسام: : وبعثت إلى كل أحمر وأسود . 

(۱۰۷) ترد عمومیةً الرسالة في رواية البخاري للحديث خامسة بين الخصائص ٠‏ 

(م١1)‏ سورة المائدة/۸٤‏ . والآية مكية تنفي مزاعم الذين يعتقدون ان تحولا حدث في موقف الني 
من أهل الکتاب بالمديئة بعد ا هجرة. 


اف 


ذات الطابع المحلي أو الخاص المندثر مما لا يتفق والنزعة الشمولية للدعوة في 
المرحلة الرابعة : مرحلة الأمة ؛ وهذا ما فهمه الأصوليون المسلمون عند بحثهم في 
فلسفة التشريع في الإسلام » وصلات الشریعة الإسلامية بالشرائع الاو نة السابقة : 
, فأصحٌ الأقاويل عندنا أن ما ثبت بكتاب الله أنه كان شريعة من قبلنا أو بییان, 
بق رسول ال (ص) لق علينا الع ,+ به على أنه شريعة لنبينا عليه السلام ما لم 
َظھَر ناسخة . فأما ما عُلم بنقل أهل الكتاب أو بفهم المسلمين ( فقط) فإنه لا 
يحب اتباعة ٠...‏ 9 

هكذا تتلاقى الخطوط وتتكتّف في اتجاه واحد؛ 

الخط الوحدوي/التوحيدي الذي كانت الجزيرة قد بد بدأت قك أجزاءة على 
نحو مبهم . 

والخط التاريخي/ النبوي الذي يتحد مثالاً اتور وهدفاً. 

والمخط القرآني/ المحمدي الذي تأسّس على الخطين الأولين وانطلق ليستوعب 
ويتجاوز. وكان من ذلك كله أن تبلورت فكروية الأمة الإسلامية أو أمة 
الإسلام . 

37 


١‏ ذكر أبو العميثل الأعراني (- ٣٣٣‏ ه) في «اللمأثور "٠١‏ وأبو بكر ابن 
الأنباري (- ۳۲۸ ه) في « الزاهر 0١0‏ أن الأمّة ١‏ تنقسم في كلام العرب على 
ثمانية اقسام : 
ER‏ الرجل الأتة؛ الأوحد في معنا الذي لا يُداخْلُةٌ فيه أحد؛ قال الني 

) ص انا عت رید بن مرو ین کیل آنا وحدہ؛ فمعناہ: تعت 


. ٠١١-۱۰۱/۲ أصول الفقه للسرخسي‎ )1١9( 

۔٤٤-‎ ٣٤ الأثور عن ألي العمیٹل الأعرابي (ط-. کرنکو/لندن ۱۹۲۵) ص‎ )١١١( 

)۱١١(‏ الزاهر في معاني كلات الناس لابن الأنباري ( تحقیق صالح الضامن/دار الرشيد للنشر 
.۲٥٢ - ۲۸/۱ ) ١9/9‏ وعنه أبو على القالي في الأمالي ٠١١/۲‏ . 

(+11) الحديث في دلائل النبوة للبيهقي ٦۷٤/١‏ » والمستدرك للحا النيسابوري ٤۳۹/۳‏ . 


۳ 











727 
+ یکن الأمة الججاعة ؟ ب کا قال الله عر وجل : وَجّد 
يَنْقُون. معناه: وجد عليه جماعة. 


من الناس 


وتكون الأمة أتباع الأنبياء ‏ کیا تقول: نحن من أمة محمد ؛ أي من أتباعه على 
دينه . 

وتكون الأمة: الدين ؛ کیا قال الله عر وجل" إِنَا وجدنا آباءنا على أمق؛ 
معناه على دين . 

وتكون الأمة : الرجل الصالح الذي يُوْتَمّ به» کیا قال عر وجل : 87 

كان أمةً قاتا لله حنيها 210 

وتكون الأمة : الزمان » كما قال" : واذكر بعد أمة. وکیا قال"''': ولئن 
أخَرنا عنهم العذاب إلى أمة معدودة . 

وتكون الأمة: القامةء یقال: فلانُ حَسَنْ الأمة . 

(۱۱۸) 


5 ا 2 1# +S SF‏ 
5 وتكون الأمة: الأم.. يقال: هذه امة فلان؛ أي آم فلان.. ( 


ويتضح من هذا العَرْض ض المقتضب لعاني لفظة الأمة في القرآن أنها مشتركة ؛ 
وإذا كانت قد وردت في لسان العرب بئان معان ؛ فان معاني ستأ ھا فقط وردت 
في القرآن؛ على ما يرى ى اللغويون إذ إن المشترك ذي الرقمين ۱۷ ۸ ورد عند ابي 
ال ع الأنباري بغير شواهد من القرآن . ويتفق هذا تقرياأ مع ما توضّل 


۳۸٤/۱ سورة القصص/۲۳. ولا يذ كر ابن قتيبة في غريب الحديث (بغداد/۱۹۷۷)‎ )۱١١( 
للأمة غير هذا المعنى.‎ 

)١1١:(‏ سورة الزخرف/۲۳. 

.١١؟١ر/لحنلا سورة‎ )1١6( 

(111) سورة يوسف/0٤.‏ 

(۱۱۷) سورة هود/۸. 

(۱۱۸) قارن بكلام مشابه في الوجوه والنظائر للدامغافي ص ٤١‏ . ويذكر ابن الأنباري في الزاهر 
4 ۰ أنَّ الامة - بالكسر - تعنی النعمة. 


٤ 


إليه السيوطي فی مبحثه حول الموضوع'. 

لکن القضية تبقى رغم ذلك مشكلة ؛ ذلك أن ابن الجوزي يذ كر في الوجوه 
والنظائر ٠"‏ أن معنبي ال ماعة والطریقة ها الأكثر وروداً في القرآن؛ غير أنه 
عندما آراد الذهاب إلى ما ذهب إليه ناصيف نصّار في جنه" من ارتباط معنى 
الجماعة بمعنى الطريقة أو الشريعة أو الدين في القرآنء اعترضت سبيلة عقبات 
أهمّها اثنتان: وضوح عدم ارتباط الآمة (الجهاعة) بالدين الواحد فيبعض 
الآيات القرآنية مثل: ولکل أمة أجل ". ومثل: ولو شاء الله جعلکم آمة 


(۱۱۹) السيوطى: كشف السرائر في معنى الوجوہ والأشباه والنظائر (الإسكندرية/191717) 
ص۸1 - ۰ غير أن السيوطي يضيف معنى تاسعا مولداً هو معنى الكفار خاصة في مثل 
الآية: كذلك أرسلناك في أمة قد خلت من قبلها أمم ( سورة الرعد/ »)8٠‏ ويكتفي ابن 
الأنباري في كتابه الآخر ہ الأضداد» (الكويت/٠+19)‏ ص 519 ۲۷۰ بذكر معان 
ثلاث رئيسية لمفرد « أمة» هي المعاني رقم ١‏ و٢‏ 0 هنا برويقارب اعات نصا لي تابه 
« مفهوم الأمة بين الدين والتاريخ» (دار الطلیعۃ/۱۹۷۸) ص ۱۵ - ۱۹ ما ورد هنا. 
فيذكر ورود المفرد (أمة) في القرآن بسبعة معان مدخلا (الجاعة المخصوصة) أمة النبي 
باعتبارها معنى سابعاً منفصلاً من معاني الكلمة؛ ورأي ن. أنصار هو رأي ألي حيان 
الأندلسي (- ۷٤١‏ ه) في تحفة الأريب (بغداد/۱۹۷۷) ص ۳٣‏ ۔ ولا شلك أن المقصود 
جاعة مع ضمير التخصيص ؛ لذا فلا يمكن اعتبار ذلك معنى منفصلاً ؛ وقارن بتاج العروس 
(أمم) ۱۸۹/۸ - ۱۹۰ وما يأق بعد . 
نزهة الأعين النواظر في عام الوجوه والنظائر لابن الجوزي ( حيدرأباد/ ١894‏ ه ) ۵۷/۱ 
- 9ه . ویذ کر الفيروز أبادي في بصائر ذوي التمييز ( القاهرة/ ۱۳۸۵ ه) ۷۹/۲ - ۸۱ 
أنَّ مفرد الأمة يرد في القرآن بعشرة معان ؛ لكنه ‏ شأنه في ذلك شأن السيوطي - شديد 
الحرفية والتولید؛ ويبرز عنده کیا عند ابن الجوزي معنيا المجاعة والطريقة للأمة. أما 
الجوهري في الصحاح 9٥‏ - ۱۸۹۵ فلا یذ کر معاني للمفرد غير ما عليه شاهد 
قرآني؛ هذا في حين لا يفرّق الأزهري في التهذيب 1۳۳/٠١‏ - 1۳۸ بين المعنى القرآئی 
للمفرد وغيره فتزيد عنده معاني الكلمة على العشرة . وانظر تأويل مشكل القرآن لابن قتيبة 
ص 46" - .۳٤٣‏ ويذكر الحكم الترمذي للمفرد في تحصیل نظائر القرآن ص ۸۲ - ۸۳ 
معانی ستأً. 
مفھوم الأمة في القرآن؛ في مفهوم الأمة بين الدين والتاريخ؛ ص ۱۷ - ۱۸. 
سورة الاعراف/٣۳.‏ 


٤۵ 











وا حنة ٦۹‏ ے ووروۃ مفرد الأمة فى بعض الأحاديث النبوية مُرادفاً للقوم (أمة 
النبي = قوم الني) دون أن يعني ذلك أنهم على دینہ؛ فقد ورد في حدیث نبوي 
صحييد !"0 : ١‏ .. وإنه سيكون في أمتي كذابون ثلاثون كلهم يزعم أنه ني 
وا خم بین . إن الرجل الذي يدعي النبوة ( الكذاب) لا يكن أن يكون من 
آمة النبي بمعنى انه من آتباع دينه . فلم يبق غير القول إن المعني بأمتي في الحدیث: 
قوم الني الین ست ي اليهم تسا . غبر أن اللضير إلى أن مفرد الأمة في القرآن 
والحدیث يدل في أحيان كثيرة على الجاعة (السياسية والاجتاعية) لا الدينية ؛ 
يُواجه أيضاً عقبات أبرزها ذلك الإطباق بين غالبية المفسّرين على اعتبار الأمة 
وأمة النبي) حصيلة للجاعة الواحدة التي تعتنق ديا واحدا . فمقاتل بن سلهان 
: ۰ ھ) پر ئ أن معنى كوك الناس أمة واحدة (الآية رقم ۲١٢‏ في سورة 
البقرة) أنهم كانوا «على ملة الإسلام وحذها..,2"9. ويذهب الطيري 
۳٠١ -(‏ ه) في تفسير الآية بداية إلى أن ۲۷ ۱ أصل الأمة ا جماعة تجتمع على 
دين واحد ل كنض باقر خن الا من الخو عن الدين ادلا ها عليه. . . فوجه 
قؤل:ابن عباس ى قوله + کان الناس أمة واحاة - إلى أن الناس انوا آهل دين 
واحد حتى اختلفوا ... وأولى التأويلات في هذه الآية بالصواب أن يقال إن الله 
عز وجل أخبر عباده أن الناس كانوا أمة واحدة على دين واحد وملّة 
واحدة...2. ولا شك أن هذا التفسير المشهور للأمة الذي يربطها بالدين والدين 


(؟١)‏ سورة المائدة/۸٤‏ . 

(Té)‏ الحديث بتامہ في سنن ألي داود ٤۵۱/٤‏ - ٤٦ء‏ وسنن ابن ماجه رقم ۳۹۵۲ء وقارن به 
مختصراً في صحیح مسام رقم ۲/۸٩‏ » وسنن الترمذي رقم ۲۲۰۲ . 

)۱٢١(‏ تفسير مقاتل بن سليان ( تحقيق عبدالله شحاته/القاهرة .٠١ 5/١ )۱۹٦۹‏ ويورد ابن 
الأنباري في الأضداد فل الا WE‏ تلخيضاآً وا للقضية هذا ثصة: وويفسز هذا 
الحرّف من كتاب الله تعالى تفسيرين متضادّين فيقول بعض المفسرين معناه كان الناس 
كفاراً كلهم . فالذين قالوا: الأمة ها هنا المؤمنون ذهبوا ان الله عز وحل لا غرّق 
الكافرين.. ونّی نوحا والمؤمنين كان الناسُ كلهم عند ذلك الوقت مؤمنين. ومن قال 
الأمة في الآية معناها الكافرون قال كان الناس قبل إرسال الله نوحاً كافرين كلهم... 

. ۱۹٩ - ۱۹۵/۲ تفسب الطبري‎ )١٢١( 


الإسلامي بالذات هو تفس متأخرٌ با یراق التاريخي للقضية في مطلع القرن 
الثاني للهجرة . يدل على ذلك خروجٌ بعض بعض المفسّرين واللغويين عليه باتجاهات 
ختلفة ۽ فالمفسر الأول مجاهد ين جو اك 14ه] یری أن الأمة في الآية 
المذكورة ۲٠۳(‏ من سورة البقرة) ليست غير آدم بمفرده9" ! قياساً على اعتبار 
إبراهي « أمة لله قانتاً ». أما الفيروز ابادي والزبيدي من اللغويين فيريان أن الأمة 
هم : ا جماعة الذين يُرسَل اليهم رسول سواء آمنوا أو كفروا . وينقل الزبيدي في 
واج الفروس تعن اللي (: بن المظفر ) قوله إن كل قوم تسبوا إلى ني فأضيفوا 
إليه فهم امه 4 , 

هكذا تتحاور وتتجاور في مفرد الأمة عندما يكون بمعنى الجاعة مدلولات 
ثلاث يحدّد أحدها السياق والأفق التاريخي للمسألة في الحالات المعينة ؛ 


فيعني المفرد أحياناً : القوم النَسَّبِيين الذين خرج الي من بينهم في الأصل ؛ 
وا اعنوا به أو م یؤمنواء من مثل: «واتخذ قوم موسی من بعده من خُليهِم 
عجلاً...90". ومثل : «ألم يأتكم نبأ الذين من قبلكم قوم نوح وعاد 
وتمود 206 ؛ ومٹل : « قال يا قوم اعبدوا الله ما لكم من إله غيره 9900 , 

ويعني أحياناً الجماعات التي آمنت بالنبي فعلاً من قومه وغيرهم . من مثل : 
١‏ کن خير أمة أخرجت للناس . .. 3600 . إنهم إذن أمة الإجابة أو الاستجابة. 


ا ہو ١‏ 1 5 5 
ويعني اخيرا اولئئك « الذين أرسل إليهم الرسول سواء امنوايهاو 


(۱۲۷) تفسير مجاهد (ط. إسلام أباد) .٠١ 4/١‏ 
)١١4(‏ تاج العروس ۱۸۹/۸ . 

(4) سورة الأعزاف/18۸7. 

(۱۳۰) سورة إبراهم/ة. 

0 اسورة هود /رعة: 

(187) سونة العسرانر »11 
(1۳۳).-۔سورة البقرة £۳ 











کٹروا ,9 . من مثل أ" : و وإن هذه أمتكم أمة واحدة وأنا ربكم فاتقون ٤؛‏ 
ومن مغل" ١:‏ إن هذه أمتكم أمة واحدة وأنا ربكم فاعبدون ». إنهم أمة 
الدعوة؛ وإذا تصورنا إمكان دعوة العابدين لأن يكونوا « متقين » كا في الآية 
الأول ؛ فإنه لا معنى لدعوة هؤلاء العابدين أو العباد فعلاً إلى العبادة كما في الآية 
الثانية. إن المقصود هنا بالأمة أولئك الذين يعبر عنهم القرآن غالباً بالناس. إن 
مدا هو آخر الأنبياء ء ورسالته آخر الرسالات . وأمته آخر الأمم . إنه مبعوث إلى 
الناس كافة كما في القرآن والحديث. العالم إذن كله هو أمته بالمعنى الواسع 
للكلمة . العا م كله هو مجال الدعوة» والناس في في العالم هم بالتالي أمة الدعوة» وأمة 
اللي ضيه أنه عل لبي ال يلك ت ال لعل اوح الصحيح؟ »لکن 
القرآن يتصور إمكان عدم تحول العالم كله إلى الإسلام أيام النبی ؛ ؛ لذلك جعل أمة 
الاجابة؛ الأمة الوسط ١‏ شهداء على الناس »؛ شهداء على أمة الدعوة. إن أمة 
الاجابة ال١۳‏ وسيكون أفرادها « شهداء» على الذين لم يستجيبوا بعد . إنه 
لا تور أن ٹکرن امہ خر الأ ١‏ إن لم يكن العالم أمتهء وإن لم تتابع أمة 
الاجابة الدعوة بعد الني ضيح على الناس ؛ على ئن النبي ؛ أمة آخر الأنبياءء 
فادية أو ستوعية أو ضاغطة أو مستلحقة. 


# ٭ ٭ 


لقد استقر الرأي نتيجةً بحوث بدأها الستشرقون"''ء وشار كهم فيها منذ 


.185//8 تاج العروس‎ )۱۳٤( 

. 01 سورة المؤمنون/‎ )۱٣۵١( 

(۱۳۹) سورة الأنبیاء/۹۲۔ 

(۱۳۷) سورة الزخرف/٤٤.‏ 

(۱۳۸) قارن بالحاشية رقم ٠.١‏ . وأنظر محمد أبو زهرة: العلاقات الدولية في الإسلام ص ٠١‏ 
سس ان 


- 8. L. Fischer, Kleinere Untersuchungen (Leipzig 1888) 115-117. )۱۳۹( 
- Horovitz, Koranische Untersuchungen, 51-53. 

— R. Paret, in EI (S), art «Ummi». 

- W. M. Watt, Muhammad at Medina, P. 198. 


۸ 


من السنین باحثون عرب ومسلمون( “۽ عل أن نسبة «الأقي» للني لا 
ني انه ل يكن يكتب أد يقرا بل عي تسب ال جل . ورغم أن القضية تظل 
اة إلى تفصيل أكثر بسبب اعتبار أمة الني أَمَيَةَ أيضاً في القرآن 
والحديث “۽ فالذي يکن ذكرُهُ هنا أنه في نطاق هذا الأَفق الجديد للمسألة 
برق معنى الني ١‏ الأمي» أنه ای سرث اللناس جا 2ھ «الأمم»؛ 
وإغا ورد في القرآن ١‏ أمي ؛ لأن النسبة للجمع غير قياسية بالعربية. إن هذا 
التأكيد على «عالمية» رسالة الي يرد في مجال إبراز تميّزه على الأنبياء 
و الذي ذكر هو في حديثه أنهم كانوا يََعَثون إلى أقوامهم خاصة بيغا 
بعث هو إلى الناس كافة049" , 


لے جات 


ويرى ل. ماسینیون في مقال له“ )۱۹٣١(‏ عن الأمة ومُرادفاتہا أن اللَة 
مفرد مُرادف للامة في القرآن وفي الاستعمال العربي القديم والمتأخر في العصر 

یرش ضس ا کے 
العنم| في 21400 . وہ في رايه هذا الى فهمه للامة ( في القرآن) باعتبارها: جماعة 


من الناس أرسل إليهم الله رسولا؛ فاتبعوا دعوته. وأقاموا بالتالي ميثاقاً مع 


)١٤١(‏ قارن على سبيل المثال؛ ناصيف نصار : مفهوم الأمة بين الدين والتاريخ ص ۲۳ - ۲۷ء 
وجلة دراسات عربية (ع ٤/۱۹۷۸ء‏ ع )۱۹۷۸/٦‏ ۔ ولأبي الولید الباجي ( ٦۷٤‏ ه) 
ر مس ری سے تب »اثارت حوها نقاشات واسعة ( (أنظر: 
تهذیب تاريخ دمشق .)۲٥٢ - ۲۵۱/٦‏ وقد نشرها أبو عبداالرحن بن عقيل الظاهري في 
الرياض عام ۱٤۰۳‏ ه (۱۹۸۳) بعالم الكتب . 
أما في القرآن فيرد المفرد ثلاث مرات بصيغة : « الأميين» (آل عمران/ ۲١‏ ۷۵ء 
الجمعة/١؟)‏ . ومرة واحدة: «الأمبون» (سورة البقرة/۷۸). ومرتين « الأمي » 
( الأعراف/ ۱٥۷‏ ) . وف الحديث «الأمة الأمية » و«أمة الأميين» ودني الأميين» 

(قارن بالمعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي ۹۸/۱). 
خلافاً لما يراه ن. . نصّار في كتابه مفهوم الأمة ص 55 . 
قارن با سبق فقرة رقم 6 . 
Massignon, L’Umma et 565 5 (1946); in: Opera 28‏ .1 - 
(Beyrouth, 1963), I, 97-103.‏ 
Op. cit. P. 98-99.‏ - 

















ا٣٠‏ , وقد سبق أن ينا أن مدلول المفرد : أمة - يعني أحياناً الجماعة ذات 
الدين الواحد ؛ لكنه لا يعني ذلك دائاً . بينا يعني المفرد ملّة؛ الدين دائاً في 
رت سح رداق رد فيها في القرآن بصع عتلنة , وقد علب نذلك سکم 
الترمذي في تحصيل نظائر القرآن؛ فذكر للأّمة معائی ستاً من بينها معنی ا َة القي 
تعني : اجتاع الناس على أمرٍ واخ والملاحَظُ ارتباط المفهوم ( ملة) بالني 
إبراهم في آيات عدّة وم آیات)۳)؛ لکن هذا حديثاً آخر يتصل بابرا هم 
وميراث إبراهم في الدعوة والأمة وتاريخ العرب اللي . إن ما يمكن قوله 
أنَ الدين والملة ليسا 


هنا أن القردات: نت مله دينب لیست متراافةء بمعتى 
مُرادفین من مُراذفات الأمة . ولرأي ماسينيون وناصيف نصّار في الربط بین الدين 
والأمة في القرآن أنصاره القدامى بين مفسري القرآن واللغويين كا أوضحنا من 
0 بيد أنَّ المنطق الداخلي للغة القرآن» والأفق التاريخي لفكروية الأمة 
المحمدية أو الاسلامية ؛ اقتضيانا العدول عن اعتاد الرأي السائد ؛ ولا ذهبنا إليه 
على أي حال مسوّغات لغويةٌ أيضاً . 

۱ ہی ٭ قط 


عموميةٌ الدعوة القرآنية إذن تفترض بقاء الأمة » مفتوحة؛ أي في « حالة 
تق » ما دامت في العالم ناحيةٌ لم تقتحمها الرسالةٌ الإسلامية فتسيطر أو توازن أو 
توحّد . إن فكروية جہب ترش ستول بل اشن عليه لا ستطح أن موادت 
أو تتأقام أو تتنازل باعتبار أنَّ تنَا يعني زوال مسوّغات وجودھا؛ « وان ۾ 
کہ اميد 


- OP. cit; P. 97. GD 


٠85 وانظر تحصيل نظائر القرآن ص‎ . 1۷٩ قارن بالعجم الفھرس ص‎ (14V) 
. المعجم المفهرس ؛ | الصفحة نفسها‎ )۱٤١۸( 


- Moubarak (¥), Abraham dans le Coran (Paris 1958). قارن مؤقعاً:‎ )١:9( 
فهم‎ ۲٦٢۷ - ٦٦٢ أما اوس .24 فيحاول في كتابه « جمد في المدينة » ( بالا نجليزية) ص‎ )١ہ١(‎ 
القضية على مستويين: مستوى الوحدات الأساسية؛ وهو يرى فیا يتصل بها أنَّ موضوعة‎ 
الشعوب والقبائل » قللت سائدة فيها . وستوی الإطار الايد يو لوجي والسياسي؛ وهو يرى‎ , 

فیا يتصل به أن الفكروية الإسلامية كانت دعامته الأساسية . ان 


0۰ 


عل فا بلغت رسالتة ,907 . لکن بدايتها في العام بدایة محلیة أو إقليمية لا 
سم و في إقلیر يتحول إلى « قلب » للأمةء ومركز للدعوة 
یسر ناو فكيف ينضوي الجزء في الكل » والخاص في العام ؟ . إن 
نآ مس في حل الإشكالية ؛ فقد انّضح من الاستعمالات المختلفة لمفرد الأمة 
أله مشتراك بين مار عِدّة؛ ومن بين هذه المعاني معنى کون الأمة قوم الرسول أو 
اث اع المؤمنة بدعوته منذ البداية . إن هذه الأمة الجزئية المؤمنة عليها أن 
تحقق لذن القابلة ه2 1 الأنساء» کرت ذا" لع اک الأمم لاخر 
لأنبیاء. وإذا كانت هذه البلورة للأمة ا جزئیةء الأمة الناشئة, الأمة التحققة 
بالقوة عن طريق وجود قلبها أو جزئها بالفعل؛ لا تبدو واضحة تماماً في القرآن 
7ح فی فإنَّ لمأثورات النبوية التي يمكن الوثوق من ظهور 
كثرها في فترة مبكرة نسبيً09') تجعل القضیة واضحة تاماً عندما تفرق بين 
أن أو بين اح المتایزین للأمة في القرآن عن طريق استخدام مفردين 
مختلفين. فالرسالة الشاملة الواقعة في أفق تحقق مفتوح ومستمر تبقى في هذه 


نائیرات مسماة بالأمة ؛ في حين تسمى ١‏ أمة الإجابة »؛ الأمة الجزئية : الجاعة . إن 
جاعة المسلمين هي البلورة الأولية للأمة الشاملةء بل هي أيضاً التعبير القانوني 
ب والمستجد عن ان الدعوة» وظهور ركيزتها التي تعطي الأمل اکان 
اق 2 لآخر الأمم؛ هذا بذكن مار انيري أن "اع رحة والفرقة 
حاب “. ویذ كر مأثورٌ آخَرٌ أن الأمور تبتدىء بالانتظام فقط عندما 
×یکون للناس جاعة ا . ويّصرٌ مأثور ثالث على أن تارك ١‏ الجاعة؛ مارق 
من الدين* ولو كان مسلاً أساساً . بل إن مأثوراً رابعاً يَحددُ « الترك » الذي 





سورة المائدة//1” . 

قارن عن هذه الأحاديث, دراسة محمد مصطفى الأعظمي بعنوان: دراسات في الحديث 

5 5 ي + ۶ ب یت 
النبوي ( المكتب الإسلامي/۱۹۸۵) ۵۷/۱ - ۳۲۵ . 

مسند امد ۲۷۸/٤‏ ۳۷۵. 

صحیح البخاري ٠١/۵‏ . 

٤ 1 5 i و‎ ١ نص‎ 

نص الحديث:: «المازق.من الديق الثارك. للجاعة 0 ا 0۴۸۷ 07۸ هرت 


ام 














يحول الإيمان إلى سز رآ :قراو -د(5 1ء نین حر من الج عة قد شب فقد 
خلع ربقة الإسلام من عنقہ ۶۷۰. إن النبي انسان كسائر الاين محکوم بالحياة 
والموت. وما دام الأمر كذلك فإنَ متابعة الدعوة للأمة لا بد أن تنتقل إلى أيدٍ 
تمق لها الاستمرار والتقدم والنصر ‏ وقد اختارت النصوص القرآنية والمأثورات 
النبوية مؤسسة ا جماعة أو أمَّة الاجابة بعد النبي طريقا للوصول إلى کیا 
[(عا۱۶۷۸, إنها بإذن جاعةٌ الله ؛ بمعنى أنها الجباعة التي أوكل إليها الله تحقيق 
إرادته في العالم ؛ تطبيق شر يعته فيه . وهي بهذا تتساوی مع الرسول في عصمتها عن 
اطا ٠‏ ارتباط إرادتها الشاملة بإرادة الله. إن المأثور النبوي يؤكد أن «يد 2 
مع الجماعة ٠*۲‏ . ويؤكد أن أمة لني لن تيتمع على ضسلالة!:17 . ويؤكد على ان 
مادارآه. العلموت حصنا فهو عند الله حَسّن(). وهو عندما يفعل ذلك لا يحقق 
اک من 'تفضيل ما أجله القرآن عندما ذكر أن من يتبع غير سبيل الؤمنین''"'' 
يول الله ما تولى. هكذا أمكن أن تكون فعا تٌالأمة الوسط شهيدة على 
النارر 22750 ؛ على أمة الدعوة. وهكذا أمكن أن تكون الجاعة هي المحددة لمن 


= في البخاري ومسام والترمذي والنسائي وابن ماجه والدارمي . ١‏ 

)۱۵٩(‏ سند أجد ۷۰/۸ ۸۳> ٤‏ . والحديث بالإضافة إلى أحمد في البخاري وألي داود؛ 
والترمذي ء والنسائی ؛ والدارمي . 97 

)۱٥۱۷(‏ هذا أثر آخر وهو في مسند أحد ٤۰٣۱ء‏ وسئن الترمذي .۲۲٥/٣‏ وبصيغة مشامة قي 
سنن ألي داود ۱۱۸/۵ . دو 3 

)۱0۸( ف القرآن (آل عمران/44١):‏ دوما مد إل رسولٌ قد خلت من قبله الرسّل؛ أفإن مات 
أو قُتل انقلیم على أعقابكم؟! ومن ينقلب على عقبيه فلن يضر الله شيئاء و سيجزي الله 
الشاكرين ٠٢‏ 

۱ ٠ ۳۱۵/۳ سنن النسائی ۹۳/۷ » وسنن الترمذي‎ )۱٥١( 

۳۱٥۵/۳ ادرک اق سٹن النسائى ۹۴۱۷ء وسننِ ابن ماجه ۱۳۰۳/۲ وسنن الترمذي‎ OE) 

پر 3 ۶ کا 00 

والستدرك الحا +/17. وقارن بروايات أخرى له في الأسرار المرفوعة للقاري ص ۸٦‏ 
A‏ 

ء۲٦٢٢‎ - ۲٦٢/٥ قارن بفيض القدير‎ AN) 

. سورة التساء/۱۵‎ )۱٦۲( 

.٠٤۳١/ةرقبلا سورة‎ )١٦۳( 


0۲ 


يدخل الجنة ( بالإجابة للانضام إلى الجماعة)ء ولمن يدخل النار ( برفض الدخول 
في الجماعة )2030 , 


Iv 


في يثرب (المدينة) استطاع النيٌ البدء بعملية بناء جاعة المسلمين أو الأمة 
الوسط أو أمة الإجابة طريقاً لتحقيق الأمة الشاملة. صحيح أن الأمر بالنسبة له 
كان قد أصبح واضحاً بمكة عندما صرّح القرآن على لسانه بقوله: « لكم دينكم 
ولي دين »"'. ولكن هذه الصرخة نزلت في سياق دفاعی إلى حدّ ما ؛ وهذا ما 
حيّر المفسرين فیا بعد فجعل بعضهم يذهب إلى أن الآية هذه منسوخة إذ كيف 
يعترف النبي بدينهم (دين قریش) أو كيف يعتبر كفرهم دين" . لقد كان هم 
النبي آنذاك انتزاع الحق جرية العقيدة وحرية الدعوة لأنه كان في موقف الأقلية 
المضطهّدة. وهكذا فإن البداية الحقيقية لتأسيس جاعة الدعوة كانت في يثرب 
( المدينة ) . 

في يثرب حدث أمران في الشهور الأولى لوصول النبي إليها ؛ إنها أمرا کتاب 
النبي بين المهاجرين والأنصار ویہود وعقد المؤابحاة. ولأن الرواية السائدة في 
كتب السيرة والتاریخ والحديث والتفسير تجعل كتاب الي مقدماً على عقد 
المؤاخاة؛ ولكي يكون ما أقصده واضحاً أورد هنا نتفآ دالة من النصوص المتعلقة 
بكلا الأمرين لكي يجري التأمل على أساس منها . 

أما كتاب النبي ١‏ بين المؤمنين والمسلمين من قريش وأهل يثرب» ومن تبعهم 
فلحق بهم وجاهد معهم »؛ فينص على أنهم277 ١‏ أمةٌ واحدةٌ من دون الناس ؛ 
(154) سنن ابن ماجه 171/7 : ۱ عن عوف بن مالك عن النبي : لتفترقن أمتي على ثلاث وسبعين 

ورف تھ ری تی بت روہ وہ 
وفي الحدیث والأحاديث المشابهة مقال. 

(116) سورة الكافرون/1. 


)177( في الناسخ والمنسوخ للحلى ص 88 : نُسخت الآية بآية السيف. 
)٦۷(‏ نص الكتاب في سيرة ابن هشام ۵۰۱/۲ - ۵۰٤‏ وکتاب الأموال لألي عبيد ص ۲۹۰ -- 


or 


ظ 














فالمهاجرون من قريش على ربعتهم يتعاقلون بينهم... وبنو عوف على ربعتهم 
يتعاقلون معاقلهم. . وت اخارث عل ريعتهم. .وتو ناعدلا.... وان للؤمني 1 
يتركون. مفرعا بيئهم أن يعطوة بالمعروف: في قداء أو عقل-.. وان المؤمنين».. 
أیدیہم على من یغی منهم إكماً أو عُدواناً..»؛ وہ أنه من تبعنا من يهود فان له 
النصر والأأسوة... وان سام المؤمنين واحدة... وان يبود بني عوف أمة مع 
ارت لو د دیو لاإ عله اللقتطفات ارا رھت عدا دفي 
قليل من كثير في الكتاب تظهر با لا يدع الا للشك أن النبي لم يكن يريد هنا 
تحطم القبلية أو إزالة العصبيات . إن قريشاً في المدينة الجديدة ستبقى هي قريش » 
وسيبقى لما تضامنها العشائري الداخلی؛ كبا أن بطون الأوس والخزرج ستبقى 
بطوناً في الأوس وا خزرج. كل ما في الأمر أن النبي كان يتخطى العصبية محاولاً 
تشذيبها وتوجيهها بحيث تقبل العيش في إطار سياسي واحد لا يطغيها بل يُوازنها 
وينظم علائقها ببعضها وبالعالم الخارجي على أن تبقى العصبية ذاتہا عاد التضامن 
الداخلي » وعلى أن يُمثل الإسلام فكروية الاطار السياسي. ولان الإسلام دعوة 


شاملةء والعالم كله - ولیس يثرب فقط _ هو مجال تحققہ ء أمكن إدخال يبود 
باعتبارهم جزءً! من أمة الدعوة ضمن موضوعة الأمة؛ فإذا هم مع المؤمنين من 
قریش ويثرب «أمة من دون الناس ». إن هذا العيش في إطار سياسي واحد يكن 
أن يكون مقدمة لانضمام یہود إلى أمة الإجابة؛ بعر اتل راود الي على ما يبدو 
بقوة في السنة الأولى لمقامه يشرب . 


إلى هنا والأمر واضح؛ فقد بدأ اني تكوين أمة الشعوب والقبائل . لكن هنا 


۷ء وطبقات ابن سعد ۹۱ء والبداية والنهاية لابن كثير ۲٢٢/٢‏ - ٢۲٢۲ء‏ وعيون 
الأثر ۱۹۸/۱ - ۱۹۹. وقد جع رواياته وقارنها ووضعها في سياقها مد حميد الله في جموعة 
الوثائق السياسية له ص ۳۹ - ٤٤‏ . ويرى وات في Muhammad at 34٥0108‏ ص ۲۲٢‏ وما 
بعدها أن هذه الوثيقة م تُكتب مرة واحدة في الغالب؛ لکن أسبابه غير مقنعة؛ وقارن 
العقل والنقل والتجربة التاريخية للأمة في الفكر السياسي العربي الإسلامي ؛ في مكان آخر من 
هدالو اس 0 : 


- M. Watt: Muhammad at Medina 198-208. : قارن ب‎ 


04 


الرواة قصة عقد المؤاخاة بين المسلمين؛ 

كني سيرة ابن هشام" قال ابن إسحاق: « وآخی رسُول الله (ص) بين 
أصحابه من المهاجرين والأنصار فقال ‏ فها بلغنا ‏ تآخوا في الله أخوين 
ہی ل اند بيد علي .. فقال: هذا أخي .. فكان رسول الله (ص).. 
وعلي بن أي طالب أخوين. وكان حزة.. وزيد بن حارثة ( مولى رسول 
الله) آخوين .٠..‏ 

وف طبقات ابن سعد ": و ... لما قدم رسول الله صلّى الله عليه 
وسلم الديئة آخی بين المهاجرين بعضهم ليعش > واخى' بين الھاجرین 
والأنصار . آخی بينهم غلل الحق والمؤاساة ويتوارثون بعد الات دون ذوي 
ا حا وکیا سميج رحلا خم را ورت اهار ركان اد 
قبل بدر . فلمتا كانت وقعة بدر وأنزل الله تعالى : وأولو الأرحام بعضهم 
أولى ببعض في كتاب الله... فنسخت هذه الآية ما كان قبلها ء وانقطعت 
دو مج وہ و المؤاخاة في الميراث» ورجع 
كل إنسان إلى نسبه وورثه ذوو رحمه». 

وني الروض الأنف للسهيلي "٠7‏ : « آخى رسول الله بين أصحابه حين نزلوا 
المدينة ليذهب عنهم وحشة الغربة . ويؤنسهم من مفارقة الأهل والعشيرة» 
وھ بعضهم ببعض .فلا عز الإسلام واجتمع الشمل وذهبت 
ار ر پھر وو الأرحام رضم تو بس ىسا ا 
- أعني فی ا میراث. ثم جعل المؤمنين كلهم إخوة فقال: إنما المؤمنون إخوة. 
يعني في التوادد وشمول الدعوة». 


وفي تفسير الطبري: 


(19) سيرة ابن هشام ۵٥٥۸٥‏ - 0۰۷ . 
(۱۷۰) الطبقات الكبرى لابن سعد ١/۲/١‏ . 
(۱۷۱) الروض الأنّف للسھیلی ۲٤٥/٢‏ - 51 . 
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| 3 ين ۲۷۷۳ء ول امون زهان يعوا رثون بالمجرة: وال عر ف 


ات يرث من المهاجر شيئا . فنسخ ذلك بعد ذلك قول الله : 
وأولو الأرحام بطي أزل بعض في کتاب ال من امن 
والمهاجرين. .. وصارت المواريث بالملل» والمسلمون يرث بعضهم 

بعضاً من المهاجرين ؛ المؤمنين» ولا يرث أهل ملتين... 

كبر 370 : م بلغنا أنها كانت في الميراث لا يتوارث 


وعن عبدالله بن 
.. ثم نزل بعد : 


المؤمنون الذين هاجروا » والمؤمنون الذين لم يهاجروا . 
وأولو الأرحام بعضهم أولى ببعض في كتاب الله... فتوارثوا وم 
بها جروا ٠١.‏ 
إن الواضح في هذه المحاولة على اختلاف الأسباب التي يذكرها الفسروت ا 
كانت رمي آل شقیق الدماج کامل على أساس ديني بين اساي . فرعا تصور 
النبي في لحظة من اللحظات _ مدفوعاً بالسخط على القبلیة والعصبية اللتين. حالتا 
دون تسارع الناس إل الإسادم. إمتعاق عملي علاقات العائلة رڈیل وا 
وإنشاء بناء اجتاعي//ايد يولوجي جديد تماماً . والمقارنة الطائرة بین الکتاب السابق 
الذ کر وهذه المؤاخاة تثبت تناقضها ترما و سجرتا . والمنطقي أن توت 
العكس قد حدث بمعلى أن المؤاخاة تقدمت تاريخياً على الکتابء وعندما ثبت 
فشلها ونزل القرآن ملغياً لها سارع النبي الى استبدال الكتاب بها" . وهكذا 
عاوت القض التق اف قاب النصوص القرآنية التي اعتبرت متايزات المرحلة 
الاجةاعية الثالثة سنناً خلقية واجتاعية لا يمكن الخروج عليها بل تطويرها في 


(۱۷۲) تفسير الطبري ٠٤١ - ۳۰/٦‏ 
(۱۷۳) تفسیر الطبري ٦‏ وفي صحیح 
الما ون ما قدموا المدينة يرث المهاجر 
جو ۱ 

(ص) بينهم ١‏ . وفي طبقات ابن سعد ۷۸۳ عن أنس بن مالك و أن رسول الله صلّى لله 
عليه م حالف بين المهاجرين والأنصار في دار آئین18: 
)۱۷٤(‏ تفسب الطبري .۳۵/٦‏ 


البخاري 00/7 _ ۵٦‏ . عن ابن عباس قال: كان 
الأنصاري دون ذوي رجه للأخوة التي آخى الي 


۵٦ 





سياقها التاريخي والاجتاعي" . 

لکن إذا كانت تجربة المؤاخاة المناقضة لطبيعة المجتمع قد تر كت بلبلة احتاجت 
الى آيات لازالتھا فإن الجاعة الإسلامية الجديدة واجهت في سنتها الأولى تجربة 
قاسية أخرى لا تقل خطورة عن تجربة المؤاخاة؛ فقد فشلت العلاقة مع مهود . 
والمؤرخون و كتاب السيرة يسمون تلك العلاقة « عقد موادعة أو « تحالف 7 »۽ 
ذلك انهم لم يكونوا يستطيعون تصور ادخال النبي لهم في الأمة لکن الواقع ان الني 
قد فعل ذلك رعا وتر هیا دون أن يحدي ذلك شيئاً؛ إذ إن مود م یکوت 
مستعدين للقبول بعلاقة يحسون فيها أنهم مستوعبون» وأنهم الطرف الأضعف› 
لذلك کانوا أولى الاعات التى حاولت تفجير توازن کا في الأمة من 
الداخل: ہ ... فأول فرقة غدرت ونقضت الوادعة بنو قینقاع؛ وكانوا حلفاء 
عبدالله بن أني. .. فأجلاهم رسول الله.. ٠"‏ . إن هذه الخصومة التي بدأت مع 
مهود أسهمت في تسریع تحدید حدود أمة الإجاية: لكتها م تود إل الاس امن 
إمكان تحول أهل الكتاب الى عصبية من عصبيات الأمة ليس بالمعنى السياسي فقط 
(وهو ما حدث) بل بالمعنى الديني أيضاً . لهذا فإن الي لم ير الحل لصدامه مع 
لتهود نم النصارى في ابادتهم بل في استمرار الضغط عليهم من أجل اضطرارهم 
للتنازل ؛ وقد مثلت وسيلة الضغوط هذه في فرض الجزية. ووجوب أداا « عن 
ند بوهم صاغرون 1۷۷۸ و کان المأمول ( ما دام القرآن قد كفل حرية العقيدة ) 
أن يكون الضغط المادي والنفسي هذا في النهاية سبب التحول غير المباشر عند أهل 
لكتاب وفيا بیٹھما۷. 





(۱۷۵) قارن برأي مخالف ل : 810000 .8 
في 333-343 .2 ,)1973( 27 Acta or. Acad. sci. Hung‏ 
(۱۷) کتاب الأموال لألي عبید ص ۲۹۷ء والروض الأئف ۲٥٤/٢‏ - 541. 
(۱۷۷) المصدر السابق؛ ص ۲۹۷ء 
(۱۷۸) سورة التوبة/۲۹ . وقارن ؟حاولات لتفسير هذه الآية من جانب المستشر قين: 
R. Paret, Der Koran (1975), PP. 288-295.‏ 
)۱۷4( يصرّح أبو عُبيد (الأموال ص٦۲۹‏ - ۳۹۷) وینقل عنه البيهقي في الروض ۱۹۵/۵ - 
)٦‏ بأن رسول الله درا کتب هذا الكتاب قبل أن تُفرض الجزية إذ كان الإسلامٌ 
ضعيفا ). 


۵۷ 














لقد شهدت السنتان الأوليان من إقامة الي بالمدينة rL‏ مهمين إذن على 
طريق تطبيق المفهوم القرآنی للأمة ؛ فمن ناحية جرى. الاعتراف بوجود عصبيات 
اجتاعية لا يكن إلغاؤها بل مُوازنتھا نتها ببعضها وني ظل نّ سلطة تضبط هذا التوازن ٠‏ 
تحد ی ملاقة بورئة تقليد التوحيد من ود ونصارى في 
ة مھا كان الثمن ترغيباً (عن طريق 
داك سس ساد الها ها 
عن طريق الجزية والضغط المعنوي . 
او ا بد وو خر ون قي نعل الدائرة بل يل کک ر 
الثالثة هذه تتقدم لثانية في الأهمية ؛ إنها الوقف من المشر كين ؛ من العرب 
الوثنيين ؛ امن کا الناس في الجزيرة وجار بها من غر آهل الاب . في مواجهة 
هؤلاء شرع ع مبدأ الجهاد 5 جرى تعليل ذلك في البداية بأن هؤلاء المشر كين 
را يي ان ع اااي 
ا حم شی لعاف عل سای لکن م يض وقت 
لتخلي عن هذا التعليل لصالح تعليل آخر أكثر صراحة وتوافقا 
الأمة الشاملة؛ فقد ذكر القرآنُ أنَّ على المؤمنين أن یقاتلوا 
اکر كين ر حتى لا تكون فتنة » و« یکون الدين كله له ». ولقد أذرك ابن 
إسحاق؛ رجل السيرة النبوية الأول مغزى هذا التدرج وأكد عليه عندما كال إن 
رات الأول للأمر الال : × إن إفا أحللت لهم القتال لانہم ظلموا ء 
وم يكن كم دنب قبا ينهم وبين تاس إلا أن يغبدوا ا .م أنزل الله: وقاتلوهم 
حتى لا تکونَ فتنة؛ أي حق لا يفتن مؤمن عن دينه ويكون الدين لله ؛ اي حق 
عند لله لا يعد معه غيره ١‏ ومضت الآيات ما بعد الأوامر مر الصر يحة بالقتال 


7 ھڈا لال مه من ئن الزن لتحقيق إرادة اله عل الأدض في جه 





طويل حق جرى 
مع سياق مفهوم 


معنی 








١۸1‏ ر ت النساء/۷۵: «وما کم لا تون في سیل الہ وا تضعفم: من الرجال والنساء 
والولدان..». وسورة الحج/ة؟ : ,أن للذين يقاتلون بأنهم ظُلِمواء وإن الله على نصرهم 
لقدیر ». وقارن بالروض الأنف ٠ ٤١ - ١43/5‏ 

)١۸۱(‏ سورة الأنفال/۳۹ء وسورة البقرۃ/۱۹۳ . وقد ورد الأمر بالقتال في القرآن أحد عشر مرة 
بصيغ ختلفة؛ قارن بالمعجم الفھرس لألفاظ القرآن الکرم لعبدالباقي ص 070 . 

(۱۸۲) الروض الأنف ٠151/74‏ 


ااا 2 5 ° \AF)‏ 2 و 

لطغاة والمستكبرين وت 3 ويصرح القرآن بكراهية الناس للقتال لكنه 
7 م۵٠٣٤ )۱۸١(‏ ا اليد ف 

9 و عليهم رغم ذلك واوعليهم ات اوا ضالة و هم 
لي بل وفنائهم و الجهاد فالامتداد والفتح واه ستشراف آفاق الأمة ؛ فة آخر 

1 ۱ ء 

لنبيين التي جا ت لتخرج الناس من عبودية العباد إلى رحمة رب العباو ١١‏ . 


VII 


ا 

۱ سیق أن اتا قول قتادة بن دعامة السّدوسي (- ۷ه ) الذي یذ کر أن 

الم لن ژماناً « يتوارثون بالهجرة ؛ والأعرابي السام لا يَرتُ من المهاجر 
شيئاً؛ فنسخ ذلك بعد ذلك قول الله : وأولو الأرحام.. ,0۸7 . لقد حاول النبي 
ادن ان جاعته الجديدة» أو تاش الترابط بينها عل دعامتين الأ لن : 
۱ 3 | : 
لمجرة. والثانية : المؤاخاة . لکن العدول عن نتائج المؤاخاة لم یؤد إلى العدول عن 
هيدا ا ھجرة ااا لتكوين الجاعة الإسلامية الجديدة؛ ۱ 
أ 1 

اون تهاجر فق سل اله خد ف الارمل نراف كديرا رة 00 

ہے « فلا تتخذوا منهم أولياة حتى يُهاجروا في سبيل الله. . ,29000 , 


مار « والذین آمنوا م اما 9 93 ٦‏ ر 
رہ ين آمنوا ولم یہاجروا مالكم من ولايتهم من شيءِ حتى يهاجروا وان 
ستنصر وك في الدين فعليكم النصر .. ا“ . 


۱ مویہ رس بمجموعة الأسباب الكامنة وراء الإصرار على ال هجرة 
: من الموطن الذي يلم فيه الإنسان إلى يثرب . لكنه بالوسع القول إن هذا ريا 
٤‏ ہے الإسلام وحالة الحصار التي كان يعيشها في يثرب قبل موقعة 

ر. ان هذ هو السبب الذي يورد أبو عُبِيد القاسم بن سلام (- ٢٢٢ھ)‏ فی 


(۱۸۳) قارن بالفترة رقم ۴ من مہ الذران 

)1۸4( جورة البقوة/111 : کے . كنب عليكم القتال وهو کُر لکم. ٠‏ 
(۱۸۵) قول يذ كر الطبري ف تاريخه ۲۴۹۸/۱ أن زهرة بن حوية قاله لر قائد ١‏ الفا 
قبل موقعة القادسية في مُحاورة بینم ۔ 5 م 
)۱۸٦(‏ تفسير الطبري ۳٦/١‏ . 00 

(۱۸۷) سورة النساء/ ٠٠١‏ 

(۱۸۸) سورة النساء/۸۹ ۔ 

(۱۸۹) سورة الأنفال ۸۲ . 




















. 5 نف 3 الذ 3 
ی وجه ورای جات والح إلى عن ی ا عل اھ مة 
7 8 0 5 .4( 3= 8 تكد 
) د) منذ البدایة ولإصراره على الهجرة إلیه!:* م a‏ 5 
سی ا براجۃ خيرم در الخثر لي ریت کون 
ری ا ساوت اة ها تس بان درد کات بي ايت 0 0 
TT‏ ينار وا ا ا 
تی لا يدن یع ققطع بل ودا الا جناعةء وزعامتها السات : 
النهائي لا بدين > بل بوحد يا او 
+ فالنسائ ھ) یق تہ تاب المجرة تاب کیہ 
ا رر رت سا ھی ماس افا ينان اة 
نه أن ذلك الذي هاجر لم يربط نفسه دينياً فقط بل ایت اد اش 
مدي 0510 , وأخد حل 5415 هم يورد في مسنده حديثا یربط بر 
e‏ تا 71 هناك 
وا اة والطمع «والطاعة والجاعة من ناجيه احرف بء 
ےت كانوا تايعون البى عل المجوة 
مأثورات تزكر أنَّ بعض المسلمين المهاجرين كانوا بر ٹڈ 
والجهاد 15 ؛ یعنی أنهم كانوا يعلنون إصرارهم على البقاء في المدينة » وا 3 
gu woe 2 10 8 1‏ 3 
جاعتها إظهاراً لارتباطهم المصيري بها . إِنَّ يثرب (المديئة) كانت a‏ | 
لجماعة الأولى للأمة وكان المطلوب من ٠‏ المؤمنين» في أي أرض کان اع 
ليشار كة ف الےاعة إنشاء ومُدافعة ؛ هذا فإنَّ رجلاً كسعد بن خولة ؛ تل 
1 1 5 و 3 7 و ا 500 
نى أنه ها ).م حضرنةُ الوفاة في مكة؛ هو رجل بائس لا لشي إٍ 
ون اسم (654, وا رجلا صالاً باعتراف الجميع 
اا ا لا 
تھی ف زلقول مال ما دام ل بُھاجر(۹۰۵ء؛ ذلك أن من لم يها جر ! ۳ 
0 : : 5 3 
ا۹ انَّ الأمر مرتبط بكون الجاعة فى المدينةء وكون المدينة دار 
5 وی کا "رر تی وا وت ات SSN‏ 
سام ٠ء‏ إنَّ المسام لن بستطیع العیش جريةء كم أنه لن یستطیع لار 7 
E‏ شا هذه وانطلاقاً منها ؛ لذلك تصور النسائي 
انشاء الجماعة والامة إلا في دار الإسلام هو : 





(.) كتاب الأموال ص -۲۹٢‏ ۲۹۷ء۰ 
(191) 0 سب 09ء 
عن اد اه 
0 مد أحد ج/٠۴٠‏ والحديث في البخاري (جهاد/*١١1).‏ 
(١ع۱۹)‏ الاستیعاب لابن عبدالبر ۵۸۷/۲۳ - 9۸۸ ۰ 
(196) وین انحن 0# اوسن التضائی 1۳۷۴۷ -1۸: 
)۱۹٩(‏ مند أجد :/۳۵۷. 
(4v)‏ مسند أجد ۳٤٤٠ء‏ والموطأ مالك ( حدود ۲۸). 


5+ 





(- ۲۷۵ ه) إمكان وجود مُھاجرین بین الأنصار (سکان يثرب الأصليين) لأن 
يثرب كانت في البداية « دار شرك . لکن أين كانت دار الإسلام آنذاك؟ 
بمكة ؟ إذا كان الأمر كذلك فلاذا اضَطُرٌ النى إلى اتخاذ يثرب: دار هجرة؟!. 

كانت الجاعة الإسلامية الوحيدة في نظر القرآن والنبي حتى فتح مكة في يثرب 
فقط . وكان على أولئك الذين یزعُمون أنهم مسلمون الالتحاق بالمر كز (المدينة) . 
المديتة يوا التع ارا ۱ آز الشرك 
ورغم ان الحملة انصبت في السنوات الاو ی للدعوة في المدينة على مكة وساكنيها ؛ 
المشر كين, والمسلمين المستضعفين الذين لم يتمكنوا من الالتحاق بدار المجرة؛ فإنَّ 
الآثار النبوية التي وصلتنا لا تحمل آثارا ١‏ قوية » لهذه المرحلة؛ بل تحمل أوقع 
الآثار للمرحلة التالیة : مرحلة الحملة على الأعراب(۱۹۹؛ ففي القرآن: 
ات الأغرات اشد كفرا وھاٹا..۱۴۰. 
تاد ١‏ ومن حولكم من الأعراب منافقون ومن أهل المدينة... )2007 . 
ج - «قالت الأعراب آمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ...07 . 

وفي الحديث أن بُريدة بن الخصيب قال لزميله الصحابي الذي عاد إلى البادية 
سَلَمَة بن الأكوع: ارتدذت على عقبيك ؛ تعربت ! فأجابه سلمة: معاذ الله إني في 
إذن من رسول الله (ص) ۳ . 

وفي الحديث اشنا أن أحدهم عيّر آخر رق ل2ھ يا ابن الذين تعراب بعد 


المجرة ! 

(۱۹۸) سنن النسائي ر ١ : ١4٠‏ ... وكان من الأنصار مهاجرون لأن المدينة كانت دار شرك 
فجاءوا إلى رسول الله (ص) ليلة العقبة ». 

)۱۹۹( 


في الزاهر لابن الأنباري ٦٢/۲‏ : « قال الفراء: الأعراب أهل البادية والعرب أهل 
الامصار ». وانظر عن سوسيولوجية البداوة: 

2. L. Johnson, The Nature of Nomadism (Chicago 1969). 
سورة التوبة/۹1.‎ )۲٠١( 
.٠٠١/ةبوتلا سورة‎ )۲١١( 
.١5/تارجحلاةروس‎ )٠١؟(‎ 


في صحيح البخاري ( فتن ۰ء وصحيح مسا (إمارة/85). 
)۲۰٤(‏ مسند أحمد ۵۲۲/۲. 
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معرض شر 
(یہود) منذ 


32 0 س ع اهل الاعة 
حه للعوامل التى حدت بالنبي إلى عدم فرض الجزية على 0 ١‏ 
ادات الاضرازه عن امجرة (ل۲۰۸, فقد كان يريد تکتیل 


ة خصوم الدعوة الكُثْر في يثرب والجزيرة . 
المسلمين في بقعة واحدة ليستطيع مواجهه خصوم عوة الكثر في : 3 


فى الأحاديث النبوية ما يمد بأنّ ا جرة كانت تكتسب ا سور 
الدلالة تبط بكون ذلك الذي يقصد يثرب (دار المجرة) إنما اك ا 
النهائ يسن 2 فقط ء بل بوحدتها الاجقاعية » وزعامتها السياسية المتمثلة 
0 د ر ٥ھ)‏ يدمج في ستنه باب المجرة بباب البيعة ؛ إدراكا 


منه بان 


ا فة ا أنقاً نذا آهجرة 
دی الذي تاج را يريط الشيه دیا فق بل سياسيا ابت اذ 7 


کے يتا يربط بين 
مرها . وأجد بن حنبل (_ ١٤۲ھ‏ ) يورد في مسنده حديثا يريك ب 
و ا 7 : 


المجرة من ناحية والسمع والطاعة والجاعة من ناحية اخرى 


50 بل إن هناك 


5 5 5 5 ۱ - 
مأثورات تذكر أن بعض المسلمين الھاجرین۔ كانوا يبا يعون و على ا هجرة 
0 30 1 تا تعلتون اضرا على البقاء في المدينة » والجھاد مع 
والجهاد 59 ؛ يعني أنهم کانو يعلنون إصرارهم :1 7 5 
ا إظهاراً لارتباطهم المصيري بها . إن يثرب (المدينة) كانت 5 و 9« 
الجباعة الأولى للأمة » وكان المطلوب من « المؤمنين؛ في أي ارضص 1 
المشاركة ف المباعة إنشاء ومُدافعة ؛ هذا فإن رجلا كسعد بن ر ٦ ٠‏ 

3 ك َ ا 500 

¿ أنه هاجر )2 ث حضْرنْہ الوفاة في مكة؛ هو رجل بائ لا لشي ۱ 
کت 4ت (054, وا رجلا صالاً باعتراف الجميع 
ہیں ولك کل ا إلا من ماج او کے جمیع 
a‏ انقو جال ما دام ل باج ؛ ذلك أن من لم يها جر ر هالكء؛ في 
ا ان الأمر مرتبط بكون الجاعة في المدينة » وكوك 
ا ورن بل اہ اسیا جر کا أل و ا 
معاد اع اہ للا قداو الأسلام مل وانطلاقا یل الف تسود 32 


)۱۹۰( 
AY) 
)۱۹۲( 
)۱۹۳( 
)۱١۹٤ء١(‎ 
)۱۹۵١( 
)۱۹١( 
)۱۹۷( 


کتاب الأموال ص ۲۹٦‏ - ۲۹۷ء 

سنن النسائی VV‏ ١٥۱ء‏ 

ہیں جد 

سيق أن ل٠٤٣‏ . والحديث في البخاري ( جهاد/ .)1١١١‏ 
الاستیعاب لابن عبدالبر ۵۸۷/۲ - ۰9۸۸ 

وی ان ع وشن العا ۳۷۷۷ ع1 : 
مسند أجد ۰۳۵۷/٤‏ 

مسد أحد ٣٠ء‏ والموطأ لمالك ( حدود (TA‏ 


1 





(- ۲۷۵ ه) إمكان وجود مُھاجرین بين الأنضار (سکان یٹرب الأصلین )لان 
يثرب كانت في البداية ودار شرك" ». لکن أين كانت دار الإسلام آنذاك؟ 
بمكة ؟ إذا كان الأمر كذلك فلاذا اضطٔرٌ الي إلى اتخاذ يثرب: دار هجرة؟!. 
كانت الجماعة الإسلامية الوحيدة في نظر القرآن والنبي حتى فتح مكة في يثرب 
فقط . وكان على أولئك الذين یزغُمون أنهم مسلمون الالتحاق بالمركز ( المدينة). 
المدينة يواجهها التعرّب » ودار الإسلام يواجهها داز الشرك. 
ورغم أن الحملة السنوات الأولى ا في دہ واا 
المشر كين والمسلمين المستضعفين الذين لم يتمكنوا من الالتحاق بدار الهجرة؛ فإن 
الآثار النبوية التي وصلتنا لا تحمل آثاراً ‏ قوية » هذه المرحلة؛ بل تحمل أوقع 
الآثار للمرحلة التالية: مرحلة الحملة على الأعراب"'؛ ففي القرآن: 
آے "َالاغرات اف گرا وكفافا 00 
ب - ١‏ وممن حولكم من الأعراب منافقون ومن أهل المدينة... ب" . 
ج - « قالت الأعرابُ آمتا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا... ,0 . 
وني الحديث أن بُريدة بن الخصيب قال لزميله الصحابي الذي عاد إلى البادية 
سَلَمَة بن الأكوع : ارتدذت على عقبيك ؛ تعربت ! فأجابه سلمة: معاذ الله إفي في 


إذن من رسول الله (ص) 0 
وني الحديث أيضاً أن أحدهم عیّر آخر بقوله؛": يا ابن الذين تعرّب بعد 
ا مجرة ! 


(۱۹۸) سنن النسائي .15 : ١‏ ... وكان من الأنصار مهاجرون لأنْ المدينة كانت دار شرك 
اموا إل رسول. ا(صن) لثلة العقنة.ر. 


(۱۹۹) في الزاهر لابن الأنباري ٦۲/۲‏ : « قال الفراء: الأعراب أهل البادية والعرب أهل 
الأمصار ». وانظر عن سوسيولوجية البداوة: 
D. L. Johnson, The Nature of Nomadism (Chicago 1969).‏ 
)۲٠١(‏ سورة التوبة/۹1. 
)۲١١(‏ سورة التوبة/١٠٠.‏ 
)۲٠۲(‏ سورةالحجرات/5١.‏ 
)۲٠۳(‏ في صحيح البخاري (فتن »)٠١‏ وصحيح مسام (إمارة/85). 
(04؟) مسد اجد .۵٢٢ 7/٢‏ 
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وني الحديث أيضاً بين الکبائر : التعرّب بعد المجرة ٠‏ ا 


وقد أنشد الحجَاج على منبر الكوفة أول مجيئه واليا على العراق عام ۷۵ھ من 


ضمن خطبته المشهورة!”” 2 : 


قد لقّها اليل بعصليٰ روغ خَرَاج من الدوي 
کے نیس ناسراق 

ومع أن الشعر لیس للحجّاج؛ فالمفهوم أنه كان يفخر بكونه ہ مُهاجراً » رغم 
أنه م يقصد الدینة لا هو ولا أبوه أيام النيّ؛ ويعني هذا أن الهجرة كانت تعني 
قَصْدَ الستَقَرَ ا خضري وهجران البادية ؛ وهذا كانت تسمية يثرب بالمدينة معبرة 

عن هذا التقابل بين المدينة (الستقر الحضري ڈی الشرّعة والسلطان: :دان( 
والبادیة؛ بين اضر والصحراء. مع اني لا أود هنا الخوض في حديث عن 
الطبيعة الاجتاعیة للإسلام" ؛ فان هذه الآيات والأحاديث كلها تصب في 
مجری التأكيد على الحضرية الإسلامية ‏ باعتبار أن الجراعة لا يمكن أن تتحقق إلا 
هناك إن عودة ٌ٤‏ إلى النقوش العربية الجنوبية توضح م أن الفعل « هَجَرَ » كان يعني 
ات سار رما دال 8 سر تي حت لدم ف ان 
ال تر ا ضري۰". وهكذا فإن النصوص هنا کا سبق أن أوضحت تحث على 
الاستقرار ۽ بل تربط الإيمان به Te‏ ر الحضري لیس مقصوداً لذاته 
باعتبار أن المكيين كانوا يُهاجمون رغم انهم مستقرون؛ فالمفهوم س النصوص أن 


الأعراب كانوا على أي حال شل إدانة شديدة . ويوضح القرآن بعض أسات 


(۲۰۵( طبقات فحول الشعراء لابن سلام ٠171/1١‏ 
(ہ) قارن بخطبته هذه في الموفقيات ص ٠٤‏ - ۹۸ء وتاريخ الطبري ۲ ۔- ۰۸1٩4‏ والبيان 
والتبيين ۷۸۳۲ء ات یپ 


)۲۰۷( يمكن مقارنة ؤللة ب + 

- R. Levy, The Social Structure of Islam (1957), pp. 245- 293. 
- M. Watt, Islam and the integration of Society, pp. 10-27. 

في ملف ندوة الحضارة اليمنية بعدن (۱۹۷۵) من مقالٍ للد كتور مود الغول ص 05 : 


)۳۰۸( 
المجر؛ وهي بلغة النقوش ولغة مير القرية أو المدينة التي فيها 


.. الهجرة ما خود من 
سلطان أو من ينوب منابه. ومعنى هاجر هو اتخاذ الهجر دارا للإقامة والتقيد بطاعة 
صاحب الأمر فیھا ٠٠.‏ 
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ا 
بس ا نس یذ کر أنهم لم يكونوا يقاتلون مع الني عن طیب خاطر 
0 هرهم بالإسلام « وجاء المعذرون من الأعراب ليؤدّن لهم" ٠‏ ورما 
ا ن E‏ يتخلفوا عن رسول ا" ۾ کا 
كٌ کر درهم کاو يتذمّرون من اضطرارهم إلى أداء الزكاة : وهن الأعراب 
من يتخذ ما ينفق مَغْرَمَ 2219 . وإذا كانت تجربة الرسول مع الأعراب في الإيمان 
سيئة ؛ فإن تجربته معهم في كفرهم أسوأ. يكونوا 
بالإسلا الإلحا ا 
م رغم الإ حاح في دعوتهم إليه » وكانوا يتحالفون تارة مع یہود وطوراً مع 
قريش ضد السلمین في الديئة؛ وعندما عرض اني نفسه على بعض تبائھم في 
بداية الدعوة بمكة قابلوه بالسخرية والاستهزاء ؛ حتى إذا قويت شو كته بالمدينة وم 
عدوا يستطعون الرفض جهراً جات بعض تبالھمإل اغلة لیت إل سول 
سے اہ يُحسنون القرآن؛ فلمًا أرسل إليهم نخبة من اصحابه سارعوا 
ا 
eu‏ . وقد تظاهرت جاعات منهم بالإسلام لکن 
خا 
عا مة هوائها أضرّت بهم فأعطاهم الني بعض الاشیة وأرسلهم إلى بادية 
ينة لتصح جلودهم وتعود إليهم « ألوائهم » فسارعوا إلى قتل رعاة الما 
واسصاقي "٢١‏ . على ذلك كله کر 
؛ على إباء البدو من العرب ( الأعراب) الد ل في 
المنظومة السياسية الجديدة جا ۱ 3 

ب النبي بالدعوة إلى تحطم البداوة العربية أو 
للجاعة الحضرية الجديدة الصاعدة . وقد توفي الي قبل أن ہہ 
الأعراب تاماً 
حي . لکن إخضاع حلفائهم من قریش وود حلا من قدرۃ على 

ومة فاستكانوا؛ وخفف ذلك من سخط الني عليهم ؛ إذ خضعوا ا 
لسيطرة المدينة حتى إذا توفي الرسول عادوا إلى التمرد فیا سمي بالردة التي 
سُحقت بكل قسوة . ولا شك ان خود المقاومة البدوية الظاهرة ضد سلطان المدينة 

بعد وقعه حنين قد خفف من حدّة التوتر بين الحاضرة والبادية ؛ ويبدو ذلك في 


(۲۰۹) سورة التوبة۹۰. 
)۲٠١(‏ سورة الفتح/١١.‏ 
)۲١١(‏ سورة التوبة/۹۸. 
(YY‏ ع رای r‏ دي 
مشا 7ء والغازي للواقدي ۳٣۷/١‏ وتاريخ الطبري ١/٤٣٤٢۱ء‏ وسيرة ابن 
2 سر وی و دی ا وت اا 
(۲۱۳) سيرة ابن هشام ۳۱۷/۲ - ۳۱۸ . 


1۳ 




















وني الحديث أيضاً بين الکبائر : التعرّب بعد اللهجرة!*:". 

قد أتغيد اننا ج على منبر الكوفة أول مجيئه والياً على العراق عام ۷۵ھ من 

ضمن خطبته المشهور و۰ 

قد لها اليل بعصليٗ أروعَ حراج من الدوي 
مُهاجر ليس بأعراي 

ومع أن الشعر لیس للحجاج؛ فالمفهوم أنه كان يفخر بکونه , مُهاجراً » رغم 
أ نه م يقصد المدينة لا هو ولا أبوه أيام النبي؛ ويعني هذا أن المجرة كانت تعني 
فَصدَ المستقَرَ الحضَري وهجران البادية ؛ ولهذا كانت تسمية يثرب بالمدينة معبرة 
عن هذا التقابل بين المدينة (المستقر الحضري ذي الشرعلة والسلطان: دان) 
والبادیة؛ بين اضر والصحراء. تمع أنني لا آر هنا الخوض في حديث + عن 
الطبيعة الاجتاعیة للإسلاء!" ۰ فان هذه الآيات والأحادیث كلها تصب في 
ری التأكيد على الحضّرية الإسلاميةء باعتبار أنّالجماعة لا يكن أن تتحقق إلا 
هناك . إن عودة ةٌ إلى النقوش العربية ا جنوبية توضح أن الفعل « مَجَر » كان يعني 
في السبيئة المقام والاستقرار ء وما تزال الكلمة « هجرة » تعني حق حتى اليوم في اليمن 
الف ا3ضری۲۲۰۶, وهكذا فإنّ النصوص هنا كما سبق أن أوضخت تحث على 
الاستقرار ؛ بل تربط الإيمان به e‏ ر الحضري ليس مقصودا لذاته 
باعتبار أن المكيين كانوا يُهاجَمون رغم آنہم مستقرون؛ فالمفهوم من النصوص أن 
الأغراب: كاتوا عل أ حال محل إدانة شديدة. ويوضح القوان تعض اسات 


(۲۰۵) طبقات فحول الشعراء لابن سلام ۱۲۷/۱ 
(01) قارن بخطبته هذه في الموفقيات ص ٩٤‏ - ۹۸ء وتاريخ الطبري ۸٦٦/٣‏ - ۹٦٦۸ء‏ والبيان 
والتبيين ۳۰۷/۲ - ۰۳۰۸ 

: يكن مقارنة ذلك ب‎ )۲۰٢۷( 
- R. Levy, The Social Structure of Islam (1957), .مم‎ 245-293. 
- M. Watt, Islam and the integration of Society, pp. 10-27. 
: ٥٤ في ملف لذو ة الخضارة البسنة بعد ( 0۹۷5 ) من مقالٍ للد كتور مود الغول ص‎ )04( 
المجرة مأخوذة من المجر؛ وهي بلغة النقوش ولغة حير القرية أو المدينة التي فيها‎ .. , 
للإقامة والتقيد بطاعة‎ ٠ 1 بلطا أو من ينوب منابه. ومعنى هاجر هو اتخاذ الهجر دار‎ 

صاحب الأمر فيها..٠‏ 






















السخط عل الأعراب عندما يذ كر نيع م یکونا يقتلون مع التي عن طیب خاطر 
0 هرهم بالإسلام : « وجاء المعذرون من الأعراب لیؤڈن مم" و ما 
: ن 0 حوهم من الأعراب ان يتخلّفوا عن رسول الله ». کیا 
ن كثير ھم کاو ر : ومن الأعراب 
من يتخذ ما ينفق مَغْرَم203, ل ا مع الأعراب في الإيمان 
7 00 في كفرهم أسوأ. إنهم لم اس" يُظهرون أي اهام 
20 اح في دعوتهم إليه. وكانوا يتحالفون تارة مع یہود وطوراً مع 
#0 لسلمین في الديئة؛ وعندما عرض التي نفسه على بعض قبائهم ف 
رو ور ال حتى إذا قويت شو كته بالمدينة وم 
ب يستطيعون الرفض جھرآ لجأت بعض قبائلهم إلى الحيلة فطلبت إلى الرسول 
کت کے ہہ ہپ ا من أصحابه سارعوا 
مكيل مذبحة بئر معونة31) . وقد تظاهرت جماعات منھم بالإسلام لکن 
ا مه هواتها أضرات ممم فاعطاهم النبي ب الافیة وأوسلهم إل ادي 
عو بج هم وتعود إليهم « ألوانهم » فسارعوا إلى قصل رّعاة الماشية 
یاقھا على ذلك كله ؛ على إباء البدو من العرب (الأعراب) الدخول في 
لمنظومة السياسية الجديدة أجاب النبي بالدعوة او سی العربية أو تخضع 
> ال حضرية الجديدة الصاعدة. وقد توفي ي النبي قبل أن تن تنتهي المشاكل مع 
ا ا حلفائهم من قريش وهود حد من قدرتهم على 
و نوا؛ وخفف ذلك من سخط النبي عليهم؛ إذ خضعوا ظاهرياً 
لسطرة الدب حى إا توفي الرسول عادوا إلى التمرد فیا سمي بالردة التق 
سُحقت بكل قسوة . ولا شك ان خود المقاومة البدوية الظاهرة ضد سلطان المدينة 
بعد وقعه حنين قد خفف من حلّة التوتر بين الحاضرة والبادية ؛ ويبدو ذلك في 


)۲٠۹(‏ سورة التوبۃ/۹۰. 

. ١١/حتفلا سورة‎ )۲٢٢( 

)۲١١(‏ سورة التوبة/۹۸. 

۲ 3 م 0 

1,61 . وال ۱۰ قارن بصحيح البخاري ( ط‎ ٠١ يتراوح عدد الضحايا في المصادر بين ال‎ (TF 
١ ١117/١ ۱ء والمغازي للواقدي ۱ء وتاريخ الطبري‎ () ۸٤ 
هشام ۹۳/۳ 3 سن‎ 

.١199-١ 0‏ والمرشد لأي شامة ص ۳۸ء وعيون الأثر ا 
رم سيرة ابن هشام ۳۱۷/۲ FAs‏ 




















ف ايع 595 ا ا 1 کو أن 
القرآن في تلك الآية التى تخصص الآيات السابقة المهاجمة سک سرت 
من الأعرات من :یمن بان واليوم الآ ر ۳٤ء‏ وعندما سو 
: أ عدا لحذه: المخصومة المستمزة موم بالاعراف بوصعم معثير 

ف ار حدا ر 
معروف آل يصع 
أنهم » بادية الحاضر 5" ۸ . 

إنَّ جدليات علاقة الجاعة الناشئة بالواقع التي أرغمت قیادتہا على التخلي عن 
ك المؤاخاة الكاملة أساساً بجا و هذه الد لیات نفسها رمي e‏ 
ا اه لزان 'التخل ع مدا المجرة بد شيطر* التي عل كةن وأ كار 

ُ 5 فق الحد ث: 
الجزيرة» ففي تچ 5 3 0 سے (Nu‏ 
أ لا هجرة بعد الفتح - أو بعد فتح مكة ؛ ولكن جهادٌ ونية” 1 

1 2 5 7 ( 
ب- لا هجرة بعد وفاة رسول الله (ص)"'"'. 

)۲۱۸( 
ج لا هجرة اليوم 1 
3 2 سے بی 7 2 35 1 7 

وهكذا فإن المجرة الق اعتبرت مقوما آساسیا من مقومات ۴۳ 
كانت دار الإسلام محصورة با مدينة؛ ل تعد كذلك حا دار . 
على أرض الجزيرة؛ بحيث تحوّلت ال جزيرة إلى دار إيمان؛ فصار من الضروري و 

پت 0 9 ہو مت 5 
تحققت :أمة النبي » على آرض الجزيرة أن تتحول المجرة إل ا خارج في صورة 
جھاد من أجل تحقرق الأمة الجامعة ؛ ولذلك جاء في إحدى روايات الحديث رقم 


وت 5 سا 7 و ١‏ 
(أ): «لا هجرة! ولكن جهاد ونیة؛ وإذا استنفرتم فانفرو 1 
VIII‏ 


E 1 7‏ 5 0 
إن العلاقات الداخلية بین فئات الأمة وعصبياتها هي علاقات تواد وتحاب 


. سورة التوبة/۹۹‎ )١١4( 
0 .۱۳۳/٦ مسند أجد‎ 
ء۱٥۹۰ الترمذي‎ 55 (16) 
۲۹ء و سس سن وس و رو کا‎ - ۲۸/٦ صحيح البخاري‎ )۲۱۹( 
وسئن النسائى ۷/ ٤٤٢۱ء وسنن الدارمي ۲۳۹/۲ ومسند أجد (ط. رفع‎ 
7 ب و‎ 
۸۱ء ۸ء‎ 
۱ . ۱٤٤/۷ سنن النسائي‎ )۲۱۷( 
. )٤٥/راصنألا صحح البخاري (مناقب‎ )۲۱۸( 
: ٩-۸/۳ في سنن آي داود‎ )۲۱۹( 


٦٤ - 





وتعاون. صحيح أن الأخوة الخاصة أبطلت ؛ لکن الأخوة العامة مستمرة: و إنها 
المؤمنون إخوة” "02 وه المؤمنون تتكاقاً دماؤهم , ويسعى بذمتهم أدناهم, وهم 
بعلو من یڑا گرا اوہ رد مَل الاين في ترادعم ریا جوم بل اید لوال 
إِٰذا:افتکی منه عضو تداعی له سائر الأعضاء باس والسهر 72" . إنه في ظلّ 
هذا التأكيد الشديد على وحدة الجماعة اللإسلامية والتضامن الداخلى بين أفرادها لا 
تبقى هناك حاجة لوسائل أخرى مصطنعة للتضامن على ما اعناد عليه الجاهليون 
كالحلف مثلا . إن القبائل الجاهلية المتصارعة كانت تعقد أحلافاً فها بينها لدعم 
بعضها في وجه البعض الآخر ؛ ولأنّ الجاعة الإسلامية جماعةٌ واحدة فان أمراً 
195 لا گی مسق رھبا ومن هنا کان ادا للا سخ الم بل 2 
حلا بز ات أو موی ا يكن إلا أن ہکرت مرا اص ينض دز 
والعصبيات الأخرى . وهذا فضلاً على انه ينافي التضامن العام داخل الأمة؛ يُسيء 

إلى توازن العصبيات الذي حققته الجاعة بتقوية جانب على آخر ؛ لهذا كله كان 
الحديث الصحيح الذي بلغ به بعضهم عرجة الشواضر في تحرج ادل .في 

الؤبلام :لا علق فی الإسلام. وأیا حلف كان في الجاهلية لم يده 
الإسلام إلا شدّة». والمعروف أن النبي شهد أحلافاً بین بني قومه في الجاهلية, 
دكات كديب الاستراق ييعضهاء. كا أن من المعروش أن يطق الى ی ادایت مان 
مُحالفاً لخزاعة9"" , وقد حافظ الني على هذا الحلف في الإسلام» وكان حلفه مع 


.٠١ سورة ال حجرات/‎ E) 
. ۵١٥۸ ٥ م فيض القدیر‎ 
"هودن اعد (ء  ومواطن أخرى من المسندء وهو في البخاري (فضائل‎ ١1)0( 


الصحابة/ ٣٣٠٣‏ ۰71( ومسم ( كفالة/۲)» والترمذي (سیر /۲۹) والدارمي 
( سیر /۸۰)۔ 


(1)5955 مسد اچد ۱ء وقارن بسيرة ابن هشام ۱/١٥۵ء‏ 
w. Schmucker, Untersuchungen (Bonn/1972), PP. 10-13.‏ 
(T+)‏ تاريخ الطبري ٠١۸1/١‏ .وقي مشب أحد ء۹ عن عبدالرجن بن عوف عن 
الي (ص) :« شهدت حلفالمطيبين مع عمومتي وأنا غلامٌ فیا أحب أن لي حر النعم وأني > 
أنكنه ۔ 
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خزاعة وراء فتح مكة. ولا شك أنَّ التحالف في الجاهلية کان لترجيح كفة قبيلة 
على أخرى» لکن عندما طرأ الإسلام تغير الموقف ول تعد القضية مطروحة؛ بل 
ان الحلف التاق صار مدعاة للتضامن والتعاقد بخلاف الحلف المتجدد ؛ 0 مغ 
قر النبي أن يسمي تلك العلاقة التضامنية بين الأنصار والمهاجرين حلفا ؛ بل 
سماہ اکا أن ١‏ إیلافاًء فجاء في مسند أحد"": « وقد الروك الله 
بین ات والأنصار ». وربما جرى انتزاع المفرد من القرآن إذ ورد فيه قي معرض 
الا 70و اعفضرا جبل الله جیعاً ولا تفرّقواء واذكروا نعمة الله عليكم 
إذ كنت أعداءً فأنّف بين قلوبكم فأصبحم بنعمته إخواناء وكنتم على شفا حفرة 
من التار فأنقذم منها . كذلك یبن الله لكم آياته لعلكم تبتدون 5000" , : 
مع هذا كله ؛ فإ القرآن لا يتجاهل إمكان الانقسام في الأمة» بل إن هناك 
كدي سبوا الى ای ( في إسناده مقال) يجعل هذا الانقسام سنة من السئن 
_تحدث لا محالة : « افترقت اليهود والنصارى على اثنتين وسبعين فرقةء وستفترق 
أمتى على ثلاث وسبعین؛ كلها في النار إلا واحدة وهي الماعة ؛''''. ولا يحدة 
القرآنٌ الأسباب التي يكن أن تقود إلى مثل هذه الحالة المتردية داخل الأمة لكنه 
يتصورها ويشرع لا ؛ فقد جاء فيه : «وإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فأصلحُوا 
بينها ؛ فان بغت إحداها على الأخرى فقاتلوا التي تبغي حتى تفيء الى آمر الله و 
فان فاءت فأصلحوا بينها بالعدل وأقسطوا . إن الله يحب المقسطين2"9». إن 
الملاحظ هنا أن القرآن يفترض رغم هذا الانقسام ان الاقتتال یتم بين عصبيتين 
تشكلان قلة بين الژمنینء وأن الجاعة تستمر وبالتالی تستطيع التوسط » بل وفرض 
السلام والصلح بالقوة. والملاحظ أخيراً أن القرآن يتوجه إلى جماعة المسلمين في 
كل هذا لا إلى أولي الأمر أو حتى الى النبي» ويعني هذا الشيء الكثير فیا یتصل 


۳5 ند اعد 19/8 . 

)۲٢٢(‏ سورة آل عمران/۱۰۳. 

. ۱۹۵ سنن ابن ماجه ۱۳۲۱/۲ . وآنظر ما سبق حاشية رقم‎ )۲٢۷( 
سورة ا حجرات/۹.‎ )۲٢۸( 
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بمنزلة السلطة في الجاعة ووظيفتها. كما يعني هذا الكثير فما يتصل با ماعة وما ها 
من سلطة. على أن لحديث السلطة مقاماً آخر. 


IX 


عندما خرج النبي في آخر غزواته ؛ غزوة تبوك عام ۹ للهجرة؛ كانت الجاعة 
الإسلامية على أرض الجزيرة قد تحققت تقريباً. وما كانت فكروية الأمة القائمة 
على الدعوة المجاهدة لتقف عند هذا الحد؛ إذ كان النبى قد بادر تبوك بإرسال 
الرسائل الى الملوك والأمراء على أطراف الجزيرة9"" . فكان من بين الذين أرسل 
إليهم حسما تذكره المأثورات الإسلامية كسرى وقيصر. أما كسرى فقد مزق 
الکتاب ولذا تذكر المرويات الإسلامية ان النبى دعا ربه أن يمزق ملك 
كسرى7””". وأما قيصر فقد استقبل رسول الرسول جفاوة بالغة» ثم صرفه مع 
هدايا دون أن يسيء إليه أو إلى دعوته ؛ لذلك تذكر الرواية الإسلامية هنا أيضاً 
أن الرسول دعا أن يثبت الله ملك قيصر7”". لکن المرويات لا تقتصر على 
الشعوب البيزنطية والفارسية بل تذ كر الجذاميين بالشام, والمقوقس بصر 
والنجاشي بالحبشة . ويبدو أن الننبي كان يأمل أن تمتد الدعوة في هذه الاتحاهات 
كلها خصوصا بعد إيمان بعض أفراد هذه الشعوب به. والطريف في الأمر أن 
کتب الحديث المبكرة نسبياً تورد أحاديث في حاولة لتحديد الموقف من 
الترك'') ( شعوب أواسط آسيا )؛ مع أننا على يقين بأن العرب لم يكونوا يعرفون 
عنهم غير ما كان يصل إليهم من نُتَفِ الأخبار حول صراعاتهم مع الفرس. وفي 
(19؟) قارن بمجموعة الوثائق السياسية مد حمید الله ص ۱۰۵ - ۱۲۹ . وفي صحيح مسام 
۲۳ دروی عن أنس أن ني الله (ص) كتب إلى كسرى وقيصر وإلى النجاشی وا لی 
کل جبار يدعوهم إلى الله تعالى . وقارن بسيرة ابن هشام ٣٠٦/٣‏ - 017 . وفی طبقات ابن 
سعد ٠١/۲/١‏ أن رسول الله صلى الله عليه وسلّم لما رجع إلى المديئة في سنة ست أرسل 
الرسل إلى الملوك يدعوهم إلى الإسلام . 
(۲۳۰) صحيح البخاري ٤۳/۲‏ . 
)1( صحيح البخاري ٤٤ - ٤۳/۲‏ » وصحیح مسام ۱۳۹۳/۳ - ۱۳۹۷ . 


)۲۴٢[‏ سن أي داوہ 65٤‏ - ۸1 . وف رواية أخرى في أي داود 440/4 ذكر الحبش. 


۷ 














الوقت الذي تذكر هذه المأثورات تحذير النبي لأمته بطش الترك ء ونصيحته لها 
بسالتھم؛ تذكر مأثوراتٗ أخرى أكثر ثقة وتحدداً تهديد الني لقيصر بالاریسیین: 
« فان لم تؤمن فإن عليك إِمم الأريسيين 50" ؛ فهل هم الفلاحون؟ ! وهل كان 
النى يرى أنه من السهل كسب جاعات الفلاحين المضطهدين لإثارة القلاقل ضد 
البيزنطيين!. 


xX 
في العام العاشر للهجرة أدّى الني للمرة الأخيرة فريضة الحج فیا سُمّي فيا بعد‎ 
حجّة الوداع. وني حجة الوداع ألقى النبي خطبته للوداع ؛ وداع جاعة المسلمين»‎ 
: ووداع أمته قبل مصيره إلى جوار ربّہ؛ في خطبة الوداع!4""‎ 
أكد النى للمرة الأخيرة حُرمة دماء المؤمنين وأموالهم؛ ذاكراً أن المسام أخ‎ _ 
المسام وأ «المسلمين إخوة فلا يحل لامرىء من أخيه إلا ما أعطاه عن طيب‎ 


نفس منه). 

ا على تغیّر وضع المرأة في الجتمع المسام» وطلب إلى رجال أمته مُراعاۃ 
ذلك. 

وجدّد تحرم الربا والنسيء باعتبارها تقليدين جاهلين بائدین . 

- وخاطبهم قبل الحخاقة قائلاً : « إن الله بعثني رة وكاقّة فأدوا عني ير حمكم 
الله ولا تختلفوا على .٠...‏ 

_ وختم خطبته 7 أصحابه وأتباعه بأنه بغ الرسالة وأڈی الأمانةء وأشهد 
الله ثم أشهدهم على ذلك . 

لقد كان على رجال حجة الوداع الذين سمعوا کلمات نبيهم الأخيرة أن يحملوا 
« الرحمة » إلى العام ١‏ كاقّة». وأن يحرصوا على الوحدة في التبليغ وعدم 


. ۱۳۹۱/۳ صحيح البخاري ٦9ء ومسند أُحمد ١/٢٦۲ء وصحيح مسام‎ )۲٢۳( 
. حجة البلا‎ ١ سيرة ابن هشام 1۰۳/۲ - 701 ويريد بعضهم تسميتها‎ 000 


۸ 





الاختلاف. لقد عهد إلى الأمة؛ أمته بمتابعة الرسالة؛ بجمل الدعوة من بعد 
وأشهد الله عليها أن تفعل ذلك « وكفى بالله شهيداً ,50 , 

وعندما توفى النبي فا بعد في بدايات العام الحادي عشر للهجرة: 

- كانت الجاعة قد تحققت على أرض الجزيرة . 

- وكانت مبدئية الجهاد وأنه « ماض إلى يوم القيامة7” » قد ثبتت وتجدّرت. 

- وكان الموقف الاجتاعي المستشرف لآفاق مستقبل الأمة على النحو الذي 
مک دا لايق عباس ( ول يرك التي الاش وم توق مل 
اربع منازل؛ مؤمن مھاجر » والأنصار» وأعرابی مؤمن ل یہاجر ... والرابعة 
التابعون بإحسان.. ٠‏ . 

وعلى الفئات الثلاث الأولى وكفاحها وجهادها كان يتوقف وجود التابعين 
يإحسان أو عدمه. إن نواة هذه الأمة التي شکلھا القرآن والنى کان 
منذ ذلك اليوم أن تتحرك باسم الله وباسمها هي تابعة الدعوة, إذ إن الدين قد 
كمل والنعمة قد تمت*". ول يبق إلا أن يعرف العالم ذلك. 


XI 
ٹڈ گر المصادرٌ عن مسألتي السقيفة والخلافة بعد وفاة رسول الله (ص) روايات‎ 
دة اما وا کر ھا عامقا من حيث المنطق الداخلّ للنصّ روايتان؛‎ 


(ro)‏ میڈ التبناء//1/6: وفی البيان والتبيين ٣‏ عند رواية الخطبة زيادة.. ١‏ ... ولیس لعري 
على أعجمي فضل إلا بالتقوى». 1 

)۳۹( أبو داود ( جھاد/۳۳). وفي مسند أحد 18/6 : إن الهجرة لا تنقطع :ما كان الجهاد ». 

(۲۳۷) تفسير الطبري ۳۹/٩‏ . 

(۲۳۸). في القرآن (سورة الائد۴۸): واليوم أكملت دی قد عمو 
ورضيت لكم الإسلام ديناً». 5 8062 

(۹) قارن على سبيل الثال الرواية الغريبة لأبي معشر عن زياد بن كليب عن أي أيوب عن 
إبراهم ؛ في تاريخ الطبري ۱۸۱۷/۱ - ۱۸۱۸ - ورواية حميد بن عبد الرحمن الحميري فى 
تاريخ الطبري ١‏ - ۱۸۱۸۹ - والرواية المنسوبة لعبد الله بن مسعود في نات 
الأشراف ۵۸۰/۱ - ۱۸۱ - والأخرى المنسوبة لأي نضرة في أنساب الأشراف 1. 
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أولاه) بطریق الزّھري (- ا سی حب د الطديق ا 
وثانيتها بطريق أي خنف لوط بن بجی (- ٥٥١‏ ه.) عن عبد الله بن عبد 
الرحمن بن ألي عَمرة الأنصاري ( حوالي ماية للهجرة) 41" . وقد ذكر ابن حبّان 

عد الرحق بن أن عَمرة والد عبد الله بين ثقات التابعين ۲۶٢‏ . فيكون عبد الله 
من تابعي التابعین: ويكون حدينّه بہذہ الصيغة منقطع الإسناد إذ لا تمرف مستنده 
في روايته عن وقائع ما كان يوم السقيفة . أ ان عبّاس - الذي روى عنه 
الُهري فقد كان في الحادية عشرة من عمره عندما توفي رسول الله صلوات الله 
وسلامة عليه لله ايد كر رانم السقيقة عن جيف رن بين عرف اماي 
الكبير . وبذلك تکون رواية الزهري أم ۶ إسناداً من حيث اعتبار الإسناد. لکن 
رواية أي مخنف عن الأنصاري ور “الصاوت ع راف اما ایشا قي 


2 


رواية ابن عبّاس وابن عوف؛ لذلك مین بها بشكل. 


لخ وري ورين لد نارم ندعل عات 
تتركّرٌ في أمرين؛ أي الفريقين أحق بالأمر بعد رسول الله (ص): قريش أو 
الأنصار ؟ ثم: م من رجلٍ يُناط به ذلك؟. وقد احتجّ أبو بكر ( بحضور عمر 
وبعض المهاجرين الآخرین) لحق قُريش بالأمر بعد النبي (ص) بالقول“" : 

.. لن تعرف العربُ هذا الأمر إلا لهذا الحي من قريش؛ فهم أوسّط العرب 
دارا وتسا .. ؛ . وتوضح رواية أني مخنف معنى ما أراده أبو بكر بالنسب 
والدار ؛ بالقول على لسانه إن المهاجرين“ وهم أول من عَبّد الله في الأرض 


- ۱۸۲١/١ وتاریخ الطبري‎ ء٥٦٤٤‎ - ٣۳۹/٥ هذه الرواية في المصنف لعبد الرزاق‎ )۲٠١( 
وسيرة ابن هشام ۳ ۔ ۳۷۳ وأنساب الأشراف ۵۸۳/۱ - ٤٣۵۸ء ومسند‎ ,٤ 
. 158 - ۱٤٤/۱۲ أحجد ١/رده  ٥٦ء وصحيح البخاري ( فتح الباري)‎ 

)41( تاريخ الطبري ۱۸۳۷/۱ - ١١۱۸ء‏ 

۳2۳1 مد التھڈیب‎ :)٣٢٢( 

۱۸۲۲/۱ وتاريخ الطبري‎ 01⁄١ ومسند أحمد‎ ٤٤۲/٥ قارن با لمصنف‎ )۲٣۳( 

(TEE)‏ تاریخ الطبري 7۱ء 


۷۰ 5 





وآمن بالله والرسول ؛ وهم أولياؤه وعشيرثّة, وأحقٌ الناس بهذا الأمر من 
بعده... .١‏ 

20 وو تی ا 
كان كثيرون منهم يرون - کا تذكر رواية أي مخنف أيضاً؛ أن هم سابقة 
الدين ء وفضيلة في الإسلام ؛ إذ لبث النبي (ص) ) بضع عشرة سن ب7 
به إلآ رجال قليل. .. فلما هاجر إلى المدينة رزق الله المدينة وأهلها الإيمانَ به 
والمنع له ولأصحابه. ۔ خق انت العرت ب للنبي باسياف الأنصار )۲۰٢‏ “يدان 
0 العددية بايد عي اق دفعت جاعة من الأنصار للمبادرة بمبايعة 
بكر لمعن بن عبادة الأنصاري ؛ خشية أن بُحدث قتال فتدور الدائرة على 
الأنصار أو ینثام الإسلام. فمقالةٌ خطيب الأنصار ا 
شتاس) إن الهاجرين رهط ( قله قليلة) أو وذافة (دقت إلينا منكم) ؛ المقصوة 
بها إفراد مُهاجرة قريش بالذكر دون العرب الآخرين الذين أتوا إلى المدينة في 
اه زول الله مُهاجرين بأمرٍ منه . وطبيعي أن يد هؤلاء أنشهم في صف 
مها جرة قريش دون الأنصار SS‏ 
آ٠‏ « أقبلت جماعتھا حتى تضايق بهم السكك فبايعوا أبا بکر ؛ 
أقول: ا هو إلا أن: رأيك أسلّم فايقنت بالنصر » ۔ لقن كان ار مبتداً 
المجرة هم المسلمون» وهم جماعةٌ الناس. لکن الإسلام دين دعوة؛ لذا كانت 
نشي الأنصار بين المسلمين تتراجمٌ كلما ازداد الإسلام انتشاراً. وثریش « آل 
اله ٠‏ وخا بيته قبل الإسلام : وها بين العرب منزلة ؛ فلم يكن منتظراً أن يعرف 
المسلمون الحدد من العرب للأنصار من الفضل والتقدم وبالتالي الطاعة ما 00 
لقريش .وما دا دام النزاع على السلطة منحصراً في أحد الفريقين: ھ0" 
الأنصار؛ فإن النظر لمستقبل الإسلام اقتضى مصيراً وحت ره 


)۲٤۵(‏ تاريخ الطبري ۱۸۳۸/۱۔ 
)۲٤٢(‏ قارن بالمصئف ٢٢/٥‏ . 
(40؟) تاريخ الطبري .1848//١‏ 
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أنصاري. ففي رواية مالك بن أنّس (- ۱۷۹۸ ه.) وسّفيان الشوري (- 
١ه‏ .) لحديث أي بكر في السقيفة يرد قولہ۶": ١‏ .. ولن تعرف العرب 
هذا الأمر إلا لهذا ا حيٗ من قُريش». وتزيد رت في رواية 
این امحاق(ء ٠‏ ه .)؛ إذ بمقتضاها'*": « .. إن هذا الحيٗ من قریش 
بمنزلة من العرب لیس بها غيرهم. مر کا مو 
فاتقوا الله لا تصدّعوا الإسلام» ولا تكونوا أول مَن أحدث في الإسلام » م إن 
الأنصارَ لم يكونوا على قلب رجل واحد فیا بينهم ؛ إذ لم تر الأوس دافعاً توا 
و سنہ اه 
حُضير )0:7 : ١‏ والله لئن وليّتها الخزرج علكم مره لا ر 
کت جعلوا لكم معهم فيها نصيباً الہ وتحاول الخطاق (- 
۸ھ.) أن يعتذر لخطأ ا خزرج في مُحاولتهم ا قريش 2 
کے م ا 1 0 
.. إن العرب لم تكن تعرفُ السيادة على قوم إلا لمن يكون منهم 
لباب دم کو بيلك اوا في امم ا مد أن التعليل هنذا شتا 
عن الواقعة قرنين ونيفاً ۽ إذ كيف ساد رسول الله (ص) المدينة بأنصارها ؛ وهو 


ليس منها ولا منهم ؟۱. 
هكذا ظهرت وجهةٌ نظر مُهاجرة قريش دون أن يعني ذلك انتهاء النزاع على 
0۰ الا 
الإمرة داخلها . فقد كان منها ناس من بينهم فاطمة بنت النبي (ص) i‏ 
عم رسول الله » والزبير بن العوّام ؛ يرون عليا أحق بذلك من بني قریش. غير ان 
لسألة السلطة داخل قريش تفصیلا ليس هذا موضعه. 


(۸ 0 مسن لحد ردم 
(49؟) فتح الباري ۱۵۲/۱۳۲ . 
(۲۵۰) أنساب الأشراف ١ . 0۸۳/١‏ 
(۲۵۱) عن حواشى غريب الحديث لأبي ید ۳٠٠/۳‏ والفائق للزخشري ۲۹۷/۲ وفتح 
5 زاغا 5 0 1 
الباري 165/17 . وفي الرسالة للشافعي ص ۸۰: « كل من كان حول مكة من العرب لم 
يكن يعرف إمارة. وكانت تأنف أن يُعطي بعضها بعضاً طاعة الإمارۃ٥.‏ 


۷۳ 


ورواباً ا إسحاق التي تر الأنصارَ ف أن یکونوا ١‏ أول فن أحدت في 
الإسلام ٠‏ ؛ تبدو لنا بمفرد الإحداث غير متوقعة في هذا السیاقء وفي هذه الفترة 
بالذات. لکن الإحداث المقصود ليس ١‏ الاعتداء» على حقوق قريش؛ بل قولة 
بعض الأنصار : متا أمي” ومنكم أمير! أمَا روايةٌ أي مخنف فتجعل ذلك مبتداً 
جاع الأنصار بالسقيفة قبل ظهور المهاجرين297. فقد « ترادوا الکلام بينهم » 
بعد الاتفاق على تولية سعد بن عٌبادة ہ فقالوا : فان أبت مُهاجرة قریش ! فقالوا ؛ 
حن المهاجرون وصحابة رسول الله الأولون. ونحن عشيرته وأولياؤه. .ا فقالت 
طائفة منهم : فإنّا نقول إذاً منا أمبت ومنكم أمير...!» . وأمَا روايةٌ الزّھري(٢٥۲)‏ 
فتجعل القول للحباب بن المنذر الأنصاري بعد مجيء الهاجزين للسقيفة رغدیم 
لدعوى الأنصار ؛ فقد قفز ا باب وقال قولاً كديدا اناد بالتهديد : منا أمِرٌ 
سكم أمير ! . ويتكرر الموقف في رواية أبي مخنف فیردُ هنا قولاً للحباب بعد أن 
ورد من قبل مقالة غُفّْلاً لبعض الأنصّار. 


وكانت ردة الفعل الأولى داجيا وود في رواية الزُهري ؛ قول عمر °0 : له 
يصلُحُ سيفان في غمد ! ولكن متا الأمراء ومنكم الوزراء . ا -‫ سيا ورد في 
رواية آي دف هات له يجتمع اثنان في قرن!. رش رواية أي 
مخنف قولاً لان فور اراح هو يا سر الأنضار ! إنكم أوك.من 
نصر وآزر » فلا تكونوا أول مَن بل وغيّر !. ويذكّرنا هذا بالعبارة المنسوبة إلى 
أي بکرِ مطلع هذه الفقرة في ي النهي عن الإحداث في الإسلام . . م ترد عبارة لعمر 
دن اخطات هي ا مر کزیةُ في الحقيقة في رواية الزهري ۲۷ء نے خا إن 
اننا الوم رل تكن یڈ ١‏ (لأن كر ) أن دترا بعدنا بيعة . فإمًا ا أن بهم 


(۲۲) تاریخ الطبري ۱۸۳۸/۱. 

. ٤٤٤/۵ قارن بالمصنف‎ )۲٥٢( 

)۲٥٢(‏ المصئف ٦٤٤/٥‏ ۔ 

)00( فتح الباري ۱۵۲/۱۳ . 

۲) تاريخ الطبري ۱۸٤۲/١‏ . 

.63/1١ ومسند أحد‎ ٤٤0 - ٤٤4٤/0 الصنف‎ (0۷) 


Vr 














على (غبر) ما نرضی: أو تُخالفَهم فيكون فساد» . والفسّاد مفردٌ عرب قدي يعني 
الافتراق والاختلاف والنزاع داخل القبيلة10* , ويُطابق مصطلح الفتنة في 
الإسلام . 

فإذا كان الفساد هو الخوف نعئجة 'تعداد الأمراء؛ فإن قيام الجراعة ؛ آي 
خيارها في أمرها هو المنقذ للأمّة من الفلتات. ففي رواية عن جابر بن عبد الله 
أن سعدا قال يومها لأبي بكر (201: «إنكم يا معشرَ المهاجرين حسدتموني على 
الإمارة! وإنك وقومي أجبرتموني على البيعة ! فقالوا : : إنا لو أجبرناك على الفرقة 
فصرّت إلى لاغ كنك ت سَعَة٤‏ ولكتا أجبرناك على الجماعة؛ فلا إقالة 
فان تیر اتا في التأريخ لذه المفردات أو المصطلحات ( من مثل 
فساد وإحداث وجاعة وقُرقة ) ؛ ؛ فالذي لا شك فيه أنها كان كحاض في النقاش 
والصراع والأخلاد وإن ى تعتدها الأفواة لماع . وقد کون هذا ما ينبغي 
المصيرٌ إليه بشأن الصورة التي يوردها سيف بن عمر في رواية عن عمرو بن 
ريت عن سعد ينزي (:): فقد قال عرو لزيد افيا .يروي سیف:- : 
أشهت وفاۃً رسول الله (ص)؛ قال: نعم! قال: فمتی بويع أبو بكر ؟ قال: يوم 
مات رسول الله (ص) كرهوا أن يبقوا بعض يوم وليسوا في جماعة!!. وحن 
نعم أن أبا بكر لم باع يوم وافاة رول الله برص )الکن هذه كانت رغبة 
المهااجوين.وبغضالأنصارخشية أن؛تنفض الجباغة ؛ فصارت الرغية بارعا 

هكذا ع امال ان د و ف 

وأجابت في قضیتین مبدئیتین أخريين نعود إليه| من بعد . والذي يبدو أن المصير 


981 - ارت عن .ذلك درا ستي (۱۹۷۷) بعنوان: « ثورة ابن الأشعث والقراء؛ ص ص 58" - 
۲ 

(۲۵۹) تاريخ الطبري ۱۸٤۵/١‏ . 

. ۱۸۲۵ - ۱۸۲٢/۱ تاریخ الطبري‎ e) 

. ۱۸٤١۷ - ۱۸٤۵/۱ تاریخ الطبري‎ )۲۹۱( 

. " الأحكام السلطانية للماوردي ص‎ )۲٢٠٢( 


Vé 


إلى وحدانية انام هو الِأهَم فها كان يوم السقيفة. والحق أن :ذلك عل أكر 
درجة من الأهمية؛ فلو وقع فسادٌ أو فتنة نتيجة انفراد المهاجرين أو الأنصار 
وف سالة اط لائشث الم وضار هناك إسلامان يتصارعان لا ب 
7 ںا الآخر ثم يفقد المنتصر معناه ؛ فلا يعود دين دعوة بل طائفة 
إبادة. غير 3 قرار إيلاء قريش الأمر بالسقیفة؛ مهم أيضاً ف ذلك السیاق 
المؤقت على الأقل . فإذا كان العرب قد تحوّلوا إلى ١‏ أمة إجابة ) هي الجراعة 
یا عمل ادير ا ؛ فكيف يمكن لهم ذلك إن لم يكن لأمورهم نظام ؟! 
وقد احتج حتج المهاجرون على الأنصار بأن قُریشاً هي وحدها المستطيعةٌ أن تنظم 
أمور العرب! وم نكر الأنصار ذلك ؛ لكنهم انكمشوا وطالبوا بسلطة محلیة في 
مدينتهم دون أن يعوا أبعاد ذلك إلا قليلاً متهم (من مثل بشير بن سعد الذي 
سارع إلى بيعة أبي بكر ). . فلو وافقهم المهاجرون على ذلك لما قامت دولة إسلامية 
مصرّها المدينة المنورة e‏ كان الإسلام دين دعوة جامعة إن لسابقة الأنصار 
فضيلتها في الإسلام ؛ وكذا لسابقة المهاجرين. لكنّ العربَ والسلمين من رم 
أقبلوا على الإسلام» وصاروا بداخله» والمسلمون ٠‏ سواسيةٌ» كأسنان المشط ٠‏ 
هلام يكلون السلطة قري ۽ ؛ وهم أكثريةٌ المسلمين - أفلا يكون على القلّة أن 
تصير إلى الكثرة والجاعة ؟!. لکن يبقى هذا القرار طبعاً وراء القرار الأول في 
الأحویة والان ضرا ر. فمصلحة الجراعة ماق اهت تولية ري الام بيسنت 
مطردة في كل زمانٍ ومکان. وهذه الكثرة الكاثرة التي ار الأنصار على 
لتراجع ؛ يمكن أن تكاثر قريشاً یوماً ما إن رأت مصلحتها في ذلك . إن الامامة 
التي استقرّت في قريش بإجماع المسلمين التدر يجي ؛ ؛ یکن أن تستقرّ في غير قُريش 
اجام ظاهر آخر في ظرف آخر . أتا مسألة وحدة السلطة قد لت 
أكثر من إجماع؛ إنها جزء من مبدأ الأمة الواحدة القرآي. وعندما أرغمست 
تقلبات الواقع الفقهاء والمتكلمين بعد ارزمة قرون على التفكير في إمكانية وجود 
أك 0 إمام للأمة الواحدة؛ كان ذلك نهاية لكثير ما عرفةٌ مسلمو القرون 
الأولى عن الإسلام. 


Vo 
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أما المسألة المبدثية الأول التي قفدت ها السقيقة ضا اغا الاب وأضلة 
فقد جرت نقاشات ف كيده الاحتدام حول مَنْ يلي السلطة » واد كتيرون 
بآرائهم انطلاقاً من بدهية متضمّنة هي أنه من حق كل أن يُشارك في النقاش؛ 
أي يُشارك في السلطة. وقد مقّلت جاعات من الأنصار اجنهادا معينا صادمه 
اجتهادٌ آخر من جانب جماعاتِ من المهاجرين. ورغم أنَ الأمور جرت بسرعة 
( فيا يُشبه الفلتة التي سنعود د إليها من بعدٌ) فإنَ فوز رأي المهاجرين كان سببه 
وقوف أكثرية المسلمين إلى جانبه. أمّا حُجَجّ الفريقين فكاتث عملة تة فیا 
مدو القن احتجٌ الأنصار بأنہم كان المدينة الأضليون ومن حقهم أن يحكموا 
دارهم بأنفسهم. . بيغا | حتج المهاجرون بأنَّ مصلحة الإسلام المستقبلية تقتضي أن 
يلوا هم الإمامة ال طالبين تأييدهم فیا فما ذهيوا إليه؛ 
میں نابج وطن اق کھت ای . ويعني هذا 
أن السلطة للجاعة؛ لأكثريتها ؛ لاجاعها. لقد ائتمن الله ورسولّهُ الجاعة (أمة 
الاجابة ) على القرآن والشريعة والدعوة. وما دام ذلك حقَّها فإنها لا تستطيع أن 
تمنحَةُ لأحد أو جزگا منه. إن ما فعلته جاعةٌ السقيفة أنها تعاقدت مع المهاجرين 
( بشخص زعيمهم أب بكر ) على تنظم أمورها من أجل إنفاذ الشريعة » ومتابعة 
الدعوة . إن هذا هو ما فهمه أبو بكر أيضاً من البيعة له . لقد ولي الإشراف على 
إنفاذ الشريعة والدعوة؛ أمَا السلطةٌ فبقيت للجاعة وفيهاء لذلك قال الین 
الأول في خطبة الولاية: «يا أيها الناس !إنما أنا مثلكم ! را للا أدرئ لعلّكم 
ستکلفونی ما كان رسول الله صلی الله عليه وسلّم يُطيق. . إن الله اصطفی دا 
على العالمين» وعصمه عن الآفات. . وإنها أنا متخ ولست بمبتدع ؛ فإن ایت 
فتابعولي» وان زغت فقوموني. .. أين الملوك 7 أثاروا الأرض وعَمرُوھا؛ 
قد بعدوا ونس ذكْرُھم وصاروا لا شيء. . لقد كان النيّ صلوات الله 
وسلامهُ عليه شارعاً لأنه مصطفئ معصوم. لاہن اليناف هي المصطفاةٌ 
والمعصومة لا إمام المسلمين. لذلك يتوجّة أبو بكر إليها (إلى الأمّة) هي التي 
تعاقدت معه راجياً المتابعة والتقوع ؛ فهذا حقها. وعندما عرّف الماوردي (- 


۷۹ 





“اهف ) وا (- ١۱۷۸‏ .هف ) الامامة أو الخلافة بأنها «موضوعةٌ 
لخلافة النبوة في حراسة الدين وسياسة الدنیا...:؛ وأنها « ریاسةً تام وزعامةٌ 
عاقّڈء تتعلق:بالخاصّة والعامة EES‏ والدنيا»؛ خشي سيف الدين 
سی )= ه) الأصوقٌ الكبير أن يُوهم سلطة حقيقية شارعة؛ 

فسارع إلى تصحيح المسألة 2ء فال بعض الأصحاب ( يعني من الشافعية ) 

ن (الامامة) عبارةٌ عن رياسة في الدين والدنيا عامّة لشخصٍ , من الأشخاص! 
وينعقض ذلك بالنبوة..فاحق ان الإمامة عبارةٌ عن خلافة شخص من الأشخاص 
( بعقد من الأَة) للرسول عليه السلام في إقامة قوانين نين الشرع» وحفظ حوزة الملة 
على وجه يجب اتباعة على كافة الأنة ب 


وقضت ماع السقيفة في مسألة مبدثية ثانية شديدة الأهمية . إنها تلك التي 
سماها الأصوليرن ون بعد : وجوب الامامة . لقد وى المسلمون عليهم أميراً أو 
إماماً . وما فكر واحد منهم في أن لا يلي الأُئْر أحد . فكان ذلك إجاعاً من جانبهم 
على ضرورة الإمامة . . لکن هل كان مصيرّهم إلى تولیة أميرٍ مطلباً من مطالب الشارع 
أم عملاً مقتضى المصلحة أم الإثنين مع ؟!. فلقد احتدمت حول ذلك نقاشاتٌ 
بين الأصوليين والمتكلمين فیا بعد فاختلفت آراؤهم في السالة باختلاف مشار مم 
ومذاهبهم العقدية. يقول الماوردي': ١‏ .. واختلف في وجوہا هل وجب 
بالعقل أو بالشرع ؟ فقالت طائفة : وجبت بالعقل لما في طباع العقلاء من التسلم 
لزعيم يمنعهُم من التظالم . ... وقالے طاكنة آخرئ: : بل وجبت بالشرع دون العقل 
لأن الإمام يقوم بأمور شرعية .... ١‏ . وأصل المسألة أن الأمّة هي الشارعة ؛ وقد 
كان جائزا في العقل أن تتولی الأمر بنفسها من خلال جاعتها ؛ ۽ لكنها آثرت أن 
سد دران الاد صب تكالت الأعداء عليها ۔ فأجعت على تولية إمام . 
والإجاع شرع . فالامامة وَاجَة فرعا من هذه الناحية ؛ أي من ناحية الإجماع ؛ ؛ لا 


(۲). عاك الأمم في التياث الم للجويني ص۴۸ ے ذال 
9 انگاز الأفكار للآمدي م ۳/ ق ۳۱۸ أ [ باب الإمامة]. 
(o)‏ الأحكام السلطانية ص .٦‏ 
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لضرورتها في أصل الشريعة. وأحسبْ أن هذا يل الإشكال. فالإجاع حكم 
شرع ئن جا الخياقة ..والأحكام تبي على المجملحة (مصلحة اجاعة ا هو 
معروف . والمصلحةٌ تتأسّسُ على إدراك من جانب عقل الجاعة الشارعة لقتضیات 
وجودها واستمرارها. وهكذا تكون الإمامة واجبة بالشرع والعقل یئ" 
الذي هو المصلحة العقلية للجاعة)؛ لا بالمعنى الذي یتاحك حوله الاشاعرة 


وو 


و خصو مهم . 
XII‏ 


)١(‏ يبدأ ار عبد الله بن عبّاس عن عمر بن الخطاب (الذي أسلفنا ذكره) 
عل الجر النا ی7۳۷ ...لما كان آخر حجّة حجّها عمر ‏ ونحن بمنى ‏ أتاني عبد 
الرحمن بن عوف في 2 عشیاً ؛ فقال: لو شهدت أمير المؤمنين اليوم ! أتاه رجل 
فقال: يا أمير المؤمنين! إني سمغت فلاناً یقول: لو قد بات امسر اا قد 
بايعْتْ انا ! فقال عمر : إني لقائمٌ عشية في الناس فنحذرهم (إقرأ : لتحدرهم) 
3 الرهط الذین يريدون أن يغتصبوا المسلمين أمْرهم! فقال: بنا امبر 
الزمتن!.,. أمهل حی تقدم المدينة ...». وهكذا كان. في المدينة اعتلى عمر 
ان مشكلة؛ ثم عَرّج على مسألة الإمامة ورأيه في طریقة 
الوصول إليها ؛ فقال: « ثم إنه بلغني أن فلاناً منكم يقو إنه لو قد با 
المؤمنين قد بايعْت فلاناً! فلا يغرّنَ امرة! أن يقول إن بیعة أي بكر كانت قله . 
وقد كانت كذلك إلا أن الله وقى شرهاء وليس فيكم من يُقطع إليه الأعناق 
مثل ألي بكر ... وإنا - والله ‏ ما رأينا فها حضرنا من أمرنا أمراً كان أقوى من 
مُایعة ألي بكر ... فلا يغرَنٌ آمرءًا أن يقول: : إن بيعة أبي بكر كانت فلتة؛ فقد 
كانت كذلك؛ غير أن الله وقى شرڑھا . وليس فيكم من يُقطع إليه الأعناق مثل 
ألي بكر . فمن بايع رجلاً عن غير مشورة من المسلمين فإنه لا انع هو ولا الذي 
بابعه تفر أف فتلا : « 


. 51٠ انظر مصادر هذا الأثر في الحاشية رقم‎ )٢٢٢( 


۷۸ 


























(۲) وني حدیثِ ثان للمعرور بن سويد عن عمر بن الطاب :م دعا 
إلى إمارة نفسه أو غيره من غير مشورة من المسلمين فلا يحل لكم إلا أن تقتلوه» . 
1 (؟) وفي حديث ثالث لابن عباس عن عصسر ۱:۲۲۷ ... الامارة 
شوری ٠...‏ . 

6 وف حديث الشورى عن عبد الله بن عمر : دعا عمر حين طُعنَ علياً 
وعثمان وعبد الرحن بن عوفه» والزمير -اوأحسه قال: ‏ وسعد بن أي وقاص؛ 
فقال: : !في نظت في أمر الناس فم أ عندھم شقاقاً ۽ کت 
2 تم إن قومکم انما يؤمّرون حم أيها الثلاثة ( ( علي وعثهان وعبد الرحمن 
جو ري وأ انس يال الهو مل بي ام 
على رقاب الناس. مروت كنت یا جتان غل شيم فاتق الله ولا تحمل بني 
مُعيط على رقاب ا ٠‏ لیصل بالناس صهيب» ٹم تشاورواء ثم م أجمعوا 0 

في الثلاث . وآجعوا أمراءَ الأجناد . فمن تأقر منكم من غير مشورة من المسلمين 
فاقتلوة . قال الزّهري: : فلما مات ععر اجتمعوا فقال طم عبد الرحن : :أن شنم 
اخترت لکم منكم . فولوه ذلك. فقال السُوّر: فیا رأيت مثل عبد الرحمن . وال 

ما ترك أحداً من المهاجرين والأنصار ولا غيرهم من ذوي الرأي إلا استشارهم تلك 
الليلة >> 
* * * 

في روايةٍ سابقة عن أي بكر حدد لسعد بن عبادة مفهوم الجاعة بشكل تقريبي ؛ 
فإذا هي ادا وات وناج والتحديدٌ نفسه نجده في رواية لأسامة بن زيد . لكن 
إذا كانت اجتاعات السقيفة قد قضت في مسائل مثل مصير السلطة إلى الجماعةع 
وضرورة الإمام للجاعة؛ فإن ما لم يتضح فيها طريقة اختیار الإمام أو الوصول 
إلى !كمال مفهوم الجاعة واستيفائه بالاستخلاف ف. وأخبارٌ عمر وأقواله في مطلع 
)1۷( المصنف ٤٤0/0‏ ء وفتح الباري ۱۲٤/۱۲‏ . 


۱() الصنف ٣١/٥‏ . وقارن بطبقات ابن سعد ۳۵۳/۳ . 
)۲٦٢(‏ طبقات ابن سعد ۵٥٢/٣‏ - 550 , والمصنف EN /٥‏ ا 


۷۰۹ 
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هذه الفقرة مُحاولةٌ لبلورة طريقة لاختيار الإمام من جانب الجاعة. إنه ده 

2 : ا 7 3 0 2 2 ہے او 
الشورى طريقاً لذلك. ولأن الشوری ليست مفردا عمريا بل مفرد قراني؛ 
فس تافل المسألة في القرآن أولا ؛ 


أ. جاء في سورة الشورى ۳٣(‏ - 84): ل ... والذين يجتنبون كبائر 

: أقاموا 

الاثم والفواحش وإذا ما غضبوا هم شرف . والذین استجابوا لرتهم وا مو 
۱ 

الصلاة وآَمْرُھم شورى بينهم, وت رزقناهم يُنفقون. . والذين إذا أصابهم البغي هم 


ينتص رون © 


ب. وجاء في سورة آل عمران :)۱٥۹(‏ فما رحمة من الله لنت لهم. ولو 
كنت فظاً غليظ القلب لانفضوا من حولك . فاعف عم راو لهم وشاورهم 
في الأمر . فإذا عرست فتو كل على الله. إن الله بحب المتوكلين» 

أما آيات سورة الشورى - وهي مكيةٌ؛ فتحدد المسلمين بست خصائص من 
٠ 0۳‏ أمرهم شورى بینهم». . والمفهوم لين اهاي ون 
الشورى - متوافرةٌ في المؤمنين أو المسلمين أو أنها ينبغي أن تتوافر لكي يكونو 
الأمة التي أر ادها الله سبحانه وتعالى . وتأتي آيةٌ سورة آل عمران ق.-.وهي هدنيا ؛ 
بعد عرعة اخ المعروفة لتطلب من الني (ص) أن ستهير المي :ف الأمر. 
والأمعفارة هذه مطلو مطلوبةً من النبي للمسلمين الذين خالفوا رأيه قبل الوقعة 
وأثناءها فكانوا سبي المزية . إنها تكد أن خطأ جاعة من المسلمين فیا أبدّوه 
من رأي لا یسلبھم حقهم في الشورى: كا أن هذا الخطأ نفسه لا يعني عدم 
ae‏ ارڈ والنی معصوم » ويمكن أن يقود المسلمين بمقتضى الوحي 0 
حاجة لاستمزاج آرائهم في الحرب والسلم. رغم ذلك تبقی شورى المسلمين في 
نظر القرآن ضرورية حتى مع وجود النبي المعصوم . 





والآيتان تحددان ما ينبغى الاستشارةٌ فيه. إنه الأمر الذي يتكرّرٌ في الآيتين 
موضوعاً للشورى. فا هو «الأمر» بالمفهوم القرآني؟!. يقول الراغب 


۸۰ 


الاصفهاني0'"" : , الأمر. . لفظ عام للأفعال والأقوال كلّها”, . ويقول 
الفيروزايادي0"" : ا لفط عام للأفعال والأقوال والأحوال كلها ». وهكذا 
فإنه بمقتضى الآية الأولى فان ا شبات المسلمين التشاور العام انام في 
الأحوال والأقوال والأفعال. . وبمقتضى الایة الثانية ؛ فإن على التي صلوات الله 
وسلامة عليه أن شاور أمته في الأحوال والأقوال والأفعال كلها حتى في مسائل 
الحرب التي أذ آراؤهم واختلافاتهم إلى الهزيمة فيها. بل إن امغر نفسةٌ يعنى 
المخاورة أحانا . يقول صاحبٌ لسان العرب7"" : « ... ورجل أمورٌ بالمعروف 
وقد ائتمر بخير كأن نفسه أمرته به فقبله i‏ الأ .واتتمرروا اروا 
وأجمعوا آراءهم . وفي التنزیل: : إن المأ يأقرون بك ليقتلوك. قال أبو عبيدة: 
أي يتشاورون عليك ليقتلوك. ». فيكون غریباً بعد هذا كله ذهابُ بعض 
السرا إلى عدم رضي رر وفرورما بالنسبة للني وإمام الأمَّة. 
ومستنڈھم في ذلك خاتمة الآية الكريمة م : فإذا عزمْت فتوكل على الله ) ؛ عل أن 
العزيمة إنما أتت بعد المشورة وان للق یعنی أن الرأي العام المتكون نتيجة مشورة 
عن المسلمين جر بالاتباع والإنفاذ والاتکال على الله سبحانه وتعالى في ذلك . 
يقول أبو جعفر الطبري 57" : من او ات صلی الله عليه وسلّم بمشاورة 
أصحابه فيا حزبه من أثر عدر ومكايد جرف تألفاً. .. وتعريفاً لأمته ما في 
الع ا يي تہ 
فوتشا وروا فوا بينهم کا كانوا يرونه في حياته صا ی الله عليه وسلّم یفعلّ... 

إذا تشاوروا مستنين بفعله (أي بفعل الني ) في ذلك على تصادق راغ 4 
وإرادة ان ميل إلى هوى ولا حَيْدِ عن هدى؛ الله 
مُنددھم وموفقّهم... 


([۲۷۰) مفردات القرآن ص ۲١‏ . 
(۲۷۱) بصائر ذوي التمييز ۳۹/۲ . 
(۲۷۲) لسان العرب ۸۹/۵. 
(۲۷۲) تفسير الطبري ۱٠١۱/٤/۳‏ . 


۸۱ 






1 ھت ہے ےت FEET‏ ۲ر 











إن الشورى فیا يرى عمر هي حق ا باعة صاحبة السلطة . ويعني هذا 
أَنَ عمر كان يرى الشورى عامّةَ للمسلمين وفيهم : : « فالإمارة شورى » و کیا قال: 
٠‏ ومن دعا إلى إمارة نفسه أو غيره من غير مشورة من السلمین فلا يل لكم إلا 
أن تقتلوه. 7 . ولكي لا يحتجّ أحد با حدث في ولاية أبي بكر ؛ ؛ لاحظ عمر ان 
بيعته كانت فلتةً - بيد أن لا موطن فيها للاحتجاج؛ فقد « وقى الله شرّها ؛ من 
جهة ؛ وليس في المسلمين بعد أني بكر مثله وليس فيكم من يُقطع إليه الأعناق 
مثل أي بكر ». - فا هي هذه الفلتة؟! 

م ذعت ایو هد( 894 ت) إف أن معنى الفلتة الفجأة"" : 
كانت تكذلك لأنه لم ينتظر بها العوام؛ وإنما ابتدرها أكابر أصحاب رسول 
الله (ص) من المهاجرين وعامة الأنصار .٠..‏ 

_ وخالفه الخطابي (- ۳۸۸ ھ-.) فقال: و .. قد تكون الفلتة بمعنى الفجأة» 
ولت الق آراد عمو . وحاثى لتلك البيعة أن تكون فجأة لا مشورة 
فبها .. ». وتابع قائلاً إن الفلتة في اللغة هي الليلة التي تفصل بين شهور الحرمة 

رتھر“ اشن . وكان العرب يتحاجزون في الأشهر الحرم فلا يتقاتلون فيها إلى ان 
تكون آخر ليلة منها فربما يشك قومٌ فيقولون هي من ا حل وبعضهم يقول هي من 
الحرم : « فيبادر الموتور احق في تلك الليلة فينتهز الفرصة في إدراك ثأره.. 

فيكثر الفساد في تلك الليلة.. فشتّه عمر حياة رسول الله (ص)... بالأشهر 
2 . وكان موث (ص) شبيه القصة بالفلتة التي هي خروج من الحرم ما جم 
عند ذلك" بن الات . فوقى الله شرّها بتلك البيعة المباركة التي كانت جاعاً 
بلحي نت 0 . بيد أن مقتضى قول عمر مخالف ما ذهب إليه الخطاني 
بدليل أنه يذكر أن ما كان لأ بكر لا يجوز لغيره. . ومعنی هذا في نظرہ أن 
الشورى لم تشمل المسلمين جیعاً لصعوبة الظروف آنذاك» وضرورة ا حسم 
السریعء وللثقة بأنّ بقية المسلمين لن يعترضوا على رجل كأنبي بكر وإن م 


« .. وافا 


. ۳۵۷ - ۳٥٣/٣ غریب الحديث‎ )۲۷٤( 
. ۳۵۹ - ۳٥۸/۳ نص الخطابي في حواشي غریب ألي غُبید‎ )۲۷۵( 


۸۲ 





يُشاوروا فيه . هكذا ا یکون ما ذهب إليه أبو غُبید في تأويل قول عمر هو المتبادر 
الواضح. وهو يَذْرٌ هنا من أن يتج به محتج في سلب الأمة حقَّها في السلطة 
وبتكليف الإمام الذي تختارةٌ عن مشورة. 

ويبقى أن عمر عندما تعرّض للاغتيال حلد طريقاً لتحقيق الشورى برشيح 
ستة للإمامة رأى مشاورة الأمة فیھم » واختیار أحدهم ول واضحا ا 
الأمة أن تتجاوزهم ا إلى وو هذا وإن كانت قد کے أحد هم 
(عثان) کا هو معروف. وما يُؤْسَفْ له أن يكون مذهب عمر في الشورى 
العامة للمسلمين لم يتحول إلى مؤسسة فرعية للمؤسسة الوحيدة (الأمة) كن 
رغم اختلال الأمور فیا بعد فقد ظل السائد نظريا انفراد الأمة بالسلطة فلم تكن 
هناك وراثة في السلطةء ولم يكن هناك تجاوز دا البيعة العامة التي هي الأثر 
المباشر لحق الشورى . 


إن مدأ الأمة الواحدة بدأ يتحداد في الواقع من خلال الإصرار على حقها في 
السلطة عن طريق الشورى. . ثم من خلال اعتبار الإمام الواحد ضرورة من 


ضرورات هذه الوحدة؛ بعد وحدة العقيدة ووحدة الججاعة ووحدة الدار. 
XIII‏ 


وشهدت إمارة عمر للمسلمين اكتالاً لمفهوم الأمة الواحدة من خلال الإجاع 
على وحدات ثلاث أخر كثّر حوها الجدل قبل أن تحسم المباعةٌ أمرها فیھا؛ ؛ ھی : 
اللكية العامة للأرضء والمذكية العامة للفيء . وضرورة متابعة الدعوة (الجهاد). 

أا فيا يتصل بالأرض؛ فإن مسألة أراضي السواد المفتوحة وأراذ ضي الشام هي 
التي اقتضت قراراً لم يكن بالوسع تأخيرة؛ 

أ کر او يوسك ۸0۷۴ھ ۔) في کتاب اراج أن حمر شاور الناين 
في قسمة الأرضين التي أفاء الله على المسلمين من أرض العراق والشام9"" : 





(۲۷) كتاب الخراج ص ص ۲۱-۲۶ . 


AY 
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١‏ فتکام قوم فيها وأرادوا أن يقسم لهم حقوقهم وما فتحوا . فقال عمر : فكيف 
كن يأي من المسلمين فیجدون الأرض بعلوجها قد اقتسمت ووْرثت عن الآباء 
وحيّرّت...؟!... إنه لم يبق شيء يُفتح بعد از كسرى اوقد رأيت أن 
أحبس الأرض بعلوجها وأضع عليهم فيها الخراج؛ وف رقاہم الجزية يؤدونها 
فتكون فيئاً للمسلمين ‏ المقاتلة والذرية ولن يأتي من بعدهم : أرأيتم هذه الثغور ؟! 
لا بد ما من رجال یلزمونہا . أرأيم هذه المدن العظام - كالشام والجزيرة والكوفة 
والبصرة ومصر د ہیں سرت 
أين يُعطى هؤلاء إذا قسمت الأرضون والعلوج...' 

ب. وذكر أبو عُبيد (- ۲٢٢‏ ھ.) في كتابه الأموال بسنده إلى إبراهم 
التيمي ؛ قال" : لما فتح المسلمون السواد قالوا لعمر : إقسمه بيننا فإنا فتحناه 
عنوة. قالم فأبى! وقال: فا من جاء بعد من المسلمين ؟! وأخاف إن قسمتة 
أن تفاسدوا فی الاه 

جج وروی أبو عُبيد بسنده عن سفيان بن وهب ال خولانی أنه قال" : 
ما افتتحت مصر بغير عه قام الزبیر فقال : يا عمرو بن العاص! إقسمَنھا !. ۱ 
فكتب إلى عمر ؛ فكتب إليه عمر :أن دعها حتى يغزوَ منها حل الحبلة . قال أبو 
ید : أراه أراد أن تكون فا موقوفاً للتسلمين ما تناسلوا يرثّة قرن بعد قرق؛ 
فتكون قوة لهم على عدوّهم١.‏ 

د. وف تاريخ دمشق الكبير لابن عساكر (- 01١‏ ھ.) بسندہ إلى زيد 


بن ضا أن عمر قال لبلال عندما أصرّ على قسمة أرض الشام بين الفاتحين: 


تؤيدون أن باق لاس لس در الالو 


ه. وقال الإمام مالك بن أن (- ۱۷۹ :هد .) إمام ال جماعة الكبير' ۸ 


(۲۷۷) كتاب الأموال ص ۸۱۔ 
(۲۷۸) کتاب الأموال ص .۸٤‏ 
(۲۷۹) تاریخ دمشق الكبير ۵۸۵/۱. 
(۲۸۸) تاریخ دمشق الكبير 0۹۰/١‏ . 


تصيرٌ الأرض (المفتوحة) وقفاً بنفس الاغتنام ولا خيار فيها للإمام. 

هكذا يكونُ عمر قد أبقى أرض الأمة موحدة كا كانت دارهم موخدة. 
ذلك أن الأرض ملك الأمة كلها وإنما بيلك الأفراد حق الانتفاع. وإدراكاً من 
أي عُبید لهذا المعنى بوب لفصول الأموال والصدقات في كتابه السالف الذكر 
بقوله : ١‏ صنوف الأموال التي يليها الأئمة للرعية في الكتاب والسنة »» و« كتاب 
سنن الفيء والخمس والصدقة ‏ وهي الأموال التي تليها الأئمة للرعية ». وقد كان 
رز أن يقم السلموث الأرض الفتوحة فيا بينهم مع مراعاة هذا اللعظء لکن 
الإسلام كان في غضاضته ومن الخير أن تبقى الأمورٌ واضحة منذ البداية . وقد 
ذكر عمر سبباً آخر لإيقاف الأرض ؛ هو خوف التنازّع على المياه. فأرض السواد 
تعتمد نظام ري معقّدِ وعريق. وم یکن عمر يريد للأمة الواحدة أن تعود قبائل 
ذات مراع ودويلات ومزارع تتنازع حوها ومن أجل مياهها. إن الحرص على 
وحدة الجاعة الناشئة اقتضى التشدد في التوحيد لتنسد الذرائع . 

وجاء الملحظ الثالث ليجعل من رأي عمر وكبار الصحابة ضرورة لا يجو 
المصيرٌ لغيرها . إن المسلمين أمةٌ دعوة نامیةء وليسوا جموعة قبلية منكمشة على 
نفسها . إن هذه الأمة ستنسو وتمتد لتطبق الآفاق» وتفتح ما ب بين المشرق 
والمغرب؛ فاذا يبقى للأجيال المقبلة إن تكونت طبقةٌ مالكة للأرض أو مستأثرة 
بحق الانتفاع بها . ثم من أين يجري دعم الدعوة ومساندتہا ء وإعداد الد للعدو 
المتربص بالإسلام إن لم يكن للأمة بيت مال يكفيها مؤونة هم أولادها ونسائها 
إذا غزت وأبعدت في أرض العدوّ. لهذا كله ذهب الإمام مالك في الفقرة التي 
اقتبسناها سابقاً إلى أن الأرض تعتبر موقوفة على الأمة بمجرد افتتاحها مراعاة 
معنی الملكية العامة » ومعنى الوحدة, وأخيراً معنى مستقبل الأمة والدعوة. 

# ٭ ل٭ 


(أ) يذكر زید بن أسام عن أبيه ( موی عمر) أن عمر قال240: وما أحد 


(۲۸۱) كتاب الأموال ص 86.". 

















؛ فتكام قوم فيها وأرادوا أن يقسم لهم حقوقهم وما فتحوا : فقال عمر : فكيف 
عن يان من المسلمين فيجدون الأرض بعلوجها قد اقتسمت وورئت عن الآباء 
8000+" إنه لم يبق شي يُفتح بعد أرض کسری اوق راك أن 
أحبس الأرض بعلوجها وأضع عليهم فيها ال خراج؛ وفي رقابهم الجزية يؤدونها 
فتكون فيئاً للمسلمين ؛ المقاتلة جو سو اي 
لا بد لها من رجال يلزمونها . أرأيم هذه المدن العظام ‏ کالشام والجزيرة والكوفة 
والبصرة ومصر - لا بد لها من أن تُشّحَنَ با جیوشء وإذرار العطاء عليهم؛ فمن 
أين يُعطى هؤلاء إذا قسمت الأرضون والعلوج ٠...‏ 

ب. وذكر أبو عُبيد (- ۲٢٢‏ ھ.) في كتابه الأموال بسندہ إلى إبراهم 
1 ؛ قال" : «لما فتح المسلمون السواد قالوا لعمر: : إقسمه بیننا فإنا فتحناه 

5. قال؛ فأبى! وقال: فا لمن جاء بعد ۶ من المسلمين؟ ! وأخاف إن تسمته 

مس و ' 

جد وروی أبو عُبید بسنده عن سفيان بن وهب الخولاني أنه قال" : 
+ لا افتتحت مصرٌ بغير عهد قام الزبير فقال : یا عمرو بن العاص ! إقسمَنها !. : 
فكب إلى عمر + فکتب إليه عمر : أن دعْها حتى يغزوَ منها حَبل الب قال ایو 
عُبيد : أراه أراد أن تكون فيئاً موقوفاً للمسلمین ما تناسلوا يرنهُ قرّن بعد قرن؛ 
فتكون قوة لهم على عدوّهم». 

د. وف تاريخ دمشق الكبير لابن عساكر (- 01١‏ ه.) بسنده إلى زيد 


بن أسام أن عمر قال لبلال عندما أصرً على قسمة أرض الشام بين الفاتحين: 


تريدون أن يأتي آخر الناس لیس لهم شيء 9" ؟!. 


ه. وقال الإمام مالك بن أنس (- ۱۷۹ ه.) إمام الجاعة الكبير!:9" : 


(۲۷۷) كتاب الأموال ص ۸۱۔ 
(۲۷۸) كتاب الأموال ص ۸٤‏ . 
(۲۷۹) تاریخ دمشق الکبیر ۵۸۵/۱ ۔ 
(۲۸۰) تاریخ دمشق الكبير 0۹۰/۱ . 





تصيرٌ الأرض ( المفتوحة) وقفاً بنفس الاغتنام ولا خیار فيها للإمام. 

هكذا يكون عمر فد آبتی أررض. الأمة موتحناة کا كانت دارهم موحدة. 
ذلك أن الأرض ملك الأمة كلها وإنما بيلك الأفراد حق الانتفاع. وإدراكاً من 
أبي عُبید لهذا المعنى بوب لفصول الأموال والصدقات في كتابه السالف الذكر 
بقوله: ٠‏ صنوف الأموال التي يليها الأئمة للرعية في الكتاب والسنة »» و« كتاب 
سنن الفيء والخمس والصدقة ‏ وهي الأموال التي تليها الأئمة للرعیة ». وقد كان 
يجوز أن يقسم المسلمون الأرض الفتوحة فیا بينهم مع مُراعاۃ هذا اللحظ؛ لكن 
الإسلام كان في غضاضته ومن الخير أن تبقى الأمورٌ واضحة منذ البداية . وقد 
ذكر عمر سبباً آخر لإيقاف الأرض ؛ هو خوف التنازع على المياه. فأرض السواد 
تعتمد نظام ري معقّدِ وعريق. ولم يكن عمر يريد للأمة الواحدة أن تعود قبائل 
ذات مراع ودويلات ومزارع تتنازع حوها ومن أجل مياهها. إن الحرص على 
وحدة الجاعة الناشئة اقتضى التشدّد في التوحيد لتنسدّ الذرائع . 

وجاء الملحظ الثالث ليجعل من رأي عمر وكبار الصحابة ضرورة لا يور 
المصيرٌ لغيرها . إن المسلمين أمةٌ دعوة نامیةء وليسوا جموعة قبلية منكمشة على 
نفسها . إن هذه الأمة ستنمو وقد لتطبق الآفاق» وتفتح مار بين للشرق 
وا مغرب ؛ فهاذا يبقى للأجيال المقبلة إن تكونت طبقةٌ مالكةٌ للأرض أو مستأثرة 
بحق الانتفاع بها :كيين أن کر دعم الببعورة وسا ا اعدا العدّة للعدو 
المتربص بالإسلام إن لم يكن للأمة بيت مال يكفيها مؤونة هم أولادها ونسائها 
إذا غزت وأبعدت في أرض العدو . لهذا كله ذهب الإمام مالك في الفقرة التي 
اقتبسناها سابقاً إلى أن الأرض تعتبر موقوفة على الأمة بمجرد افتتاحها مراعاة 
معنی الملكية العامةء ومعنى الوحدة, وأخیراً معنى مستقبل الأمة والدعوة. 

٭ لد هو 


(أ) یذ کر زید بن أسام عن أبيه (مولى عمر) أن عمر قال“ : وما أحد 


(۲۸۱) كتاب الأموال ص ۳۰۵ . 

















من لعل الا لق هذا الال سن أعطية أو مه 


(ب) وذكر الزهري عن عمر من حديث طویل ٠:۲۸‏ عشت او 
شاء الله - ليؤتين كل مسام حه حتی يأتي الراعي بسرو حير لم يعرق فيه 


7 


. ١. جسنه.‎ 


إن هذا التأكيد من عمر على حق كل مسا في مال الأمة التي ينتمي إليها يبدو 
بدهياً بعد كل ما تقلام. لکن يبدو أنه كان على عمر أن يخوض صراعاً مع بعض 
الصحابة لتثبیت هذا الحق7”". فقد كانت جماعةٌ منهم ما تزال تذكر أن 
النني ( ص ) استثنى الأعراب الذين لم یہاجروا من الفيء والغنيمة استحثاثاً لهم على 
الهجرة. ثم كانت الردة التي أخمدها أبو بكر بالقوة. ومن الطبيعي أن لا يثق 
المسلمون الأوائل بالمرتدين الذين عادوا للإسلام ظاهراً ؛ ولذلك لم يسمح هم أبو 
بكر بمشاركة المسلمين في القتال في الفتوحات الاو . ورأى عمر أن مبدأ المجرة 
انتسخ بالفتح بنص الرسول. ثم « إن لنا من هؤلاء الذين عادوا للإسلام الظاهر والله 
يتولى السرائر ». إن الانقاء إلى الأمة يتقدم كل اعتبارِ آخر . ومن هنا فإن التفرقة 
بين المهاجر وغیرہء ومتوطن المصر وغيره» والحضري والبدوي , ومن ارت ومن لم 
يرتد؛ كل ذلك حقيق بأن يفرّق الكلمة ويفسد النّات : ويجعل وحدة الأمة في 
مهب الأخطار9*: ہ فإذا وطن الأعرايٌ مصراً من أمصار المسلمين فقد خرج 
من الأعرابية... وإنما شرط (الشيباني) أن يتوطن مصراً ليتعام شرائع الدين. 
فإن تمكن من ذلك في قبيلته فلا حاجة إلى توطن المصر .٠...‏ 

إن المسلمين بنظر عمر ؛ شر کاء في الفيء كلهم؛ لأنهم أهل دين وقبلة؛ وهم 
یڈ واحدةٌ على الأَمَم؛ يواسي بعضهم بعضاً ويرد أقصاهم على أدناهم..2. 


(۲۸۲) كتاب الأموال ص 00. وقارن بغريب الحديث لألي عُبيد ۲٦٢٦/٣‏ - 554 . 

(۲۸۳) انظر عن المعارضين لشمول الفيء : كتاب الخراج ليحي بن آدم ص ٢٠ء‏ وكتاب الأموال 
ض ۳۰۱ . 

(۲۸) شرح السير الكبير ۹۵/۱. 

(۲۸۵) کتاب الأموال ص ٣۳۰۔.‏ 


۸٦ 2 


والحجرةٌ هجرتان: « هجرةٌ البادي وهجرة الحاضر . فأمَا هجرةٌ البادي فعليه أن 
يجيب إذا دُعي ء وأن يُطيع إذا أمر ... ,^ . 
٭ # هو 
ما أن جاء العام الخامس عشر لمجرة الرسول صلوات الله وسلامُةٌ عليه حتى 
كان المسلمون ينطلقون من بواديهم وأمصارهم فيكتسحون عالم الطغاة 
والمستكبرين حوطم مُخرجین الناس من عبودية العباد الى عبادة رب العباد؛ إذ 
٠مَن‏ لم يغ ولم تحدَنْهُ نفسّهُ بالغزو مات ميتة جاهلية » - كا رووا في الأثر عن 
رسولهم (ص). كانت هناك أمة واحدة؛ تملك عقيدة واحدة ء وداراً واحدة » 
وسلطة واحدة ؛ وتزحف لتحرر العالم بعد أن تحرّرت بالتوحيد والوحدة. 


. ۳۱٠۳ كتاب الأموال ص‎ )۲۸٦( 


AV 





| هايا ا مركم الو ة وعلاف اكز 
١‏ بادزط لاف لذا سیا لعي داسلا 


نظرات وعد لیات الو دل ہیں الم وميم 
الساسیںن | نارين ادل راف الصّريم وا ندا يرسا 


۸۹ 
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يختم الماوردي (- ٥٥٤‏ ه ) فصله عن وزارة التنفيذ بالاستنتاج التاريخي 
التالی : « وقد كان أكثر وزراء الفرس وزراء تنفیذ ء وأكثر وزراء الإسلام وزراء 
تفويض . ووزارة التفويض استسلام » ووزارة التنفيذ استمداد ». وربا كانت 
عبارة الماوردي هذه أكثر فقراته صراحة فها يتصل بالوضع السائد على مستوى 
السلطة في بغداد عند كتابته لكتابه حوالي عام 44٠‏ ه. فلا شك أنْ وزارة 


التفويض أو الوزارة ذات المسؤوليات الحقيقية والمحدّدة, ترتبط في ذهنه كا في 
أذهان سائر رجال الفكر السياسي آنذاك بتراجع سلطات القوة السياسية الأولى أو 
العليا: الخلافة . لذا را كان بالإمكان فهم استنتاج الماوردي التاريخي هذا 
باعتبارہ احتجاجاً على ما آل إليه الوضع بحيث لم تظهر الوزارة فقط؛ بل ظهرت 
أيضاً وزارة التفويض التي كانت في الحقيقة استلاماً للسلطة؛ بل - وفي نظر 
ال ماوردي - استسلامٌ من جانب القوة/المركز لمقتضيات تطورات لم تشارك هي 
مباشرة في صنعها . 

وهنا يبرز النموذج الفارسي/الايراني (۲۲۸ - ٦٦٦‏ م) باعتباره يتضمن 
إمكانيات واسعة للمقارنة ؛ بل وللاقتداء والعبرة والافادة. فقد رأى الماوردي 
( بل والمفكرون السياسيون الآخرون) أن الوزارة بقيت في عهد الفرس الساسانيين 


.7١9 ا اوردي : قوانين الوزارة وسياسة الملك (بیروت /۱۹۷۹) ص‎ )١( 


۹۹ 














كا هي ماهيتها الحقيقية: استمدادٌ ومؤازرةٌ للملك والسلطة ؛ ذات طبيعة 
استشارية وتنفيذية بحتة ء وبقي المركز بالتالي ( من وجهة نظر الماوردي على 
الأقل) واحداً وأوحد. وریا كانت الصورة التاريخية للعهد الساساني في تصور 
رجال الفقه السياسي الإسلامي مشوّهة أو خاطئة؛ لكن الحقيقة التاريخية ليست 
مھملا في هذا المجال. بل المهم ملاحظة كيفية هذا التشويه وحدودہء ووظيفته 
وسط المنظومة السياسية الشاملة . يريد ا ماوردي إذن أن يفهم من استقراء للتاريخ 
الفارسي أن اکثر وزراء ملوك الفرس كانوا وزراء تنفيذ. فحتى في فترات ضعف 
السلطة المر كزية الأولى لم يظهر وزراء تفويض بل ظهر متغلبون . وهكذا فإن 
ضعف ملك الملوك لم يؤد إلى ظهور مؤسسة أو مركز قوة ثان يستثمر هذا 
الضعف أو يتأسّس عليه. لقد أفرزت فترات الضعف والاضطراب في عصور 
الفرس المتأخرين ( الساسانيين) ظواهر عسكرية ذات صبغة شبه إقطاعية ( العلاقة 
هنا تبادلية ) مؤقتة كان يكفي ظهور ملك قوي للقضاء عليها أو لإضعاف أثرها 
في علاقة المركز بالأطراف على أي حال. بِيئا تأسّس تعدد مراكز القوى في 
النموذج العربي الإسلامي بحيث لم يعد القضاء عليه ممکتاً في حين لم يحدث هذا 
الأمر في النموذج الفارسي الساسانی!! 

مع ذلك انہار النموذج المركزي الساسانی بكامله تحت وقع الضربات العربية 
المتتابعة في السواد والقادسية ونهاوند ؛ بيغا بقي النموذج العرلي الإسلامي ء رغم 


ضربات المغول والصليبيين والتتار الذين اخترقوا مجال تأثيره بعسا كرهم وغاذجهم 
البديلة . وإذا كانت المقارنة ممكنة في البدء ؛ فلماذا لا تكون ممكنة في النهاية ؟! 


11 
تحيط الأساطير والغوامض ماهيات الزعامة وظزوف الملكيئة عند الفرس 
الآريين قبل القرن السادس ق. م؛ وبالتحديد قبل داريوس الكبير (۵۲۲ - 
۹٦‏ ق. م.) الذي يُعتبر عهدّه بداية لأمور عدة في المجالات الدينية والسياسية 
والاجتاعية . ويمكن تر كيز الظواهر التي برزت في عهده» واستمرت قروناً طويلة 


۹۲ , 


بعد ذلك استناداً إلى النقش الذي تركه في بہستون ومصادر أخرى في النقاط 
التالية9 : 

١‏ - يؤكد داريوس شرعيته عندما یذ کر أن قمبيز بن قورش قتل أخاه 
ووارثه المباشر الوحيد قبل وفاته » فلا توفي بمصر ثار كاهن مدعياً أنه شقيق قمبيز 
المقتول. وسيطر على المملكة ؛ عندها نہض داريوس ليعيد الأمر إلى نصابه 
باعتباره من أبناء البيت الأخيني امالك ؛ فضرب الثائر ء وأعاد الشرعية إلى الدولة 
التي كفت عن أن تكون دولة حقیقة في ظل المغتصب المخادع . لكنّ داريوس لا 
يعتبر انقاءه إلى البيت الشرعي ا مالك المصدر الوحيد لشرعيته؛ بل يُضيف إلى ذلك 
أنه ما أصبح ملکاً إل لرحمة أهورامزدا به ورضاه عنه؛ لقد أهداه أهورامزدا 
السلطة ؛ وهكذا فإن إله الآهة (أهورامزدا) شارك في صنع ملك الملوك 
( داریوس). وهاتان الدعامتان ( البیت الإلحي المالك. وربط العرش بالزرادشتية 
الصاعةة ها لكان کنا گار مالک مر للف رار عة 
الخاصية التي تحلت في مبدأ ال خوارنا (الجلال الالهى ال خاصٌ بملك ا ملوك)ء الذي 
صار الأيديولوجية المسيطرة منذ ما قبل العهد الساسانی (۲۲۸ م). 

؟ - یذ کر داريوس في نقشه المذكور أنه بدأ بإعادة النظام القدیم ضمن أسسه 
الرئيسية ؛ ويتجلّى ذلك في النقش نفسه عندما يشير إلى أنه أعاد للشعب ممتلكاته 
وموافيه وحدمه ومنازله 4 وذلك ی فا وميديا#القداكانت'أشرة:دازيوس اه 
المالكة في فارس وبعض أجزاء ميدياء وقد وحَّد داريوس الجزأين؛ لکن ذلك لم 
يعن قيام أمة واحدة بل دولة واحدة حاول الملك تدع وحدتها عن طريق تبني 
دين واحد هو الزرادشتية التي كان نبيّها زرادشت قد توفي قبل قرن من الزمان ؛ 


)6۳ رجعت في ذلك :إل 
Widengren, G., The Sacral Kingship in Iran; in: Numen, Supplement 4 (Leiden‏ 
.242-57 ,)1959 


Meyer, E., Das Perserreich; in: Geschichte des Altertums IV, 36-55 (Stuttgart 
1944). 
Frye, R., Persien (Essen 1975), 173-191. 


۹۳ 


| 
۱ 








. 
| 
| 
ا 
| 
أ 





لكنه لم یغفل عن الطبيعة المتميزة لكل من الجزأين» فظهر ذلك في نقشه الصخري 
أيضاً. لکن الدولة لم تكن منقسمة إلى قسمين رئيسيين جغرافیاً (ورا اثنیاً) 
فقط؛ بل أضيف الى ذلك التقسم الاجتاعي الداخلی الذي اقترحته الزرادشتية 
( والذي یربط بين المهنة والطبيعة الإنسانية) والذي يستمد أصوله من تقاليد 
القبائل الهندو أوروبية القديمة . فالذين أعيدت ممتلكاتهم أيام داريوس هم الشعب » 
والشعب مکوّن من طبقات أربع : کبار النبلاء ور جال ابلط غ رجال الین ٤غ‏ 
الکتاب الاداريين» فالصتاع والفلحين . أما الأرقاء الذين كانوا يتكاثرون یوماً 
بعد يوم فلم يكونوا جزگا من شعب فارس أو ميديا. ولا شك أن التنظيات 
الاقطاعية بدأت عندما منح واريوس كيان أنصاره أراضي ومقاطعات؛ لكن 
آثارها الاجتاعية لم تظهر تماماً إلا بعد موت الإسكندر المقدوني ۳۲٣۳(‏ ق. م) 
عث ار مكنا الحديث عن مملكة العائلات السبع ( العائلة الحاكمة ء والعائلات 
الاقطاعية الست الكبيرة)27. وأیاً يكن الأمر فإن العائلات الإقطاعية هذه ما 
لبثت بعد موت الإسكندر وضعف السلوقيين أن تقاسمت المقاطعات وأقامت 
ملوكاً كثيرين (۱۷۰ ق.م - ۲۲۵ م.) في الفترة التي عرفت عند المؤرخين 
العرب/المسلمين ( الذين ينقلون عن مصادر ساسانية) بفترة ملوك الطوائف7) 

وقد استطاع أردشير بن بابك بن ساسان (۲۲۸ - 55١‏ م) أن يوحّد فارس 
وميديا من جديد مُھیا بذلك عهد ملوك الطوائف» لكنه لم يعمل على ضرب 
الإقطاع أو التنظم الاجتاعي الطبقي ء على الرغم من أن قيام الدولة الساسانية نفسها 
عنى اتجاهاً نحو مزيدٍ من المركزية التي تتناقض والنظام الإقطاعي(° 


(*) قارن عن التنظم الاجتّاعي/ الطبقي الفارسي : 

Benveniste, E., Les classes sociales dans la tradition avestique; in: JA (1932), 
49-117. 
Wolsky, J., Remarques sur les institutions Arsacides: in EOS 46 (1954) 64/65. 
Christensen, A., L’Iran sous les Sassanides, 98-104. 
بتاريخ الطبري ۷۰/۱ (الملوك الأشغانون الذين يدعون ملوك‎ TY 065 

الطوائف) وغرر أخباز ملوك الفرس للثعالي (ذكر ملوك الطوائف بعد الإسكندر ). 
Frye; Op. cit. 432. (0)‏ 
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۳ - قىم داریوس مملكته إلى مقاطعات ؛ أو بعبارة أخرى : اعترف بالعائلات 
الحا كمة في ختلف أجزاء الدولة ما دامت تعترف بسلطته العليا ؛ ويدل على ذلك 
لشة: شاهتغاة: ملك الملرك وهو لقت جذده الساسانترن ہکان هناك ام راق 
أن القصود باللقب خارجي؛ بمعنى أن ملك إيران أراد أن يقول إنه أكبر من 
ملوك المزاتطين رطرف راڈ اميل و رون أو ولراك ور 
الساساني يسميه : ( ملك ملوك إيران!) يشير إلى أن مقاصد اللقب داخلیة . في ظل 
نظام كهذا يتعدد فيه الملوك الاقطاعیون برزت ضرورة الوزارة باعتبار الوزير 
المنسّق بین حُکام المقاطعات , وباعتباره رئيس الادارة المركزية التنفيذية المولج 
بالإشراف على استيفاء الضرائب المختلفة» والاهتام بأمور الجيش المركزي 
وجيوش الأمراء الإقطاعيين. وأضيفت إلى مهامه خلال العهد الساساني مهمة 
التنسيق بين الطبقات الاجتاعية التي أعاد كسرى أنو شروان ( ۵٥٥‏ - ۵۷۸ م) 
تثبیت نُلمها وتقاليد ها . 

في ظل نظام إقطاعيٌ تتعدد فيه مراكز القوى لا يمكن الحديث عن سلطة 
شديدة التمر کز كا أنه لا يمكن الحديث عن وزارة تفويض إذ إن الوزارة 
تعكس مدی قو السلطة الم كر ية نها وما ذامت السلطة المركرية لا تعجاوز 
كونها « منسقاً» بين السادة الإقطاعيين ورمزاً نظرياً لوحدة الدولة فلن يكون 
وزراؤها أكثر من وزراء تنفيذ . ويعنى هذا ان الصورة التاريخية للمنظومة السياسية 
الفارسية عند المفكرين المسلمين. كانت صتحيحة نظريا» لکن تاوبلا تا بخاطنة 
تماماً ظا وا ا تكن تدل على قوة السلطة المر كزية بقدر ما كانت 
تدل على ضعفها أو رمزيتها . ويعود الضلال في التأويل إلى تلك المأثورات التاريخية 
والأدبية التي ازدهرت أيام كسرى أوشروان ( ٢۵٥٥‏ - ۵۷۸ م) والتي جرى 
تشجيعها في محاولة لاستعادة النظام القدم وقيمه ؛ وتعكس هذه المأثورات رال 
25 قارن عن أنباء التنظيم الطبقي الفارسي في كتابات المؤرخين العرب/المسلمين: 

الجاحظ: التاج ٤٢‏ - ٢۲ء‏ والطبري: تاريخ ۱۷۹/۱ - ۱۸۰ء المسعودي: مروج الذهب 


۱( وابن نباتة: سرح العيون ۷۵ء وترجة عهد أردشير العربية ص ٦٦‏ - ٦٦ء‏ وأبو 
الحسن العامري : السعادة والإسعاد ۲٠۹‏ . 
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نقلت إلى العربية فيا بعد وشكّلت صورة العرب عن ملك الفرس ) صورة منظومة 
سياسية مستقرة؛ لكل شيء فيها موضعه الصحيح؛ يقف الملك على رأسها في 
مركزية شديدة» وتعيش الطبقات الاجتاعية الاربع ؛ كل ضمن الحدود المرسومة 
ها وا جمیع مسرورون!۷. 

٤‏ - الصورة المضللة التي تبنتها المصادر العربية لم تكن للثناء على الساسانية 
فقط؛ بل لتلعن أعداءهم أيضاً. ففي ظل عدالة شاملةء ومجتمع آمن» وملك 
رؤوم ؛ ما هي دواعي السطوة والتمرد ؟ هكذا بدا رجال كشهربراز وبهرام جوبين 
بل ونرسي (وهم ثوارٌ وصلوا إلى السلطة لفترات قصيرة) متغلبين طوائفيين 
لا شرعيين؛ بل هم خونة متعاونون مع البيزنطيين. والأمر نفسه بالنسبة 
للمتمردين الدينيين ذوي الدعوات الدينية اجقاعية مثل ماني ومزدك . بيا الواقع 
أن ثورات مرازبة من النبلاء كانت مفهومة في سياق النظام الإقطاعي السائد . أما 
دعوتا ماني ومزدك فكانتا تعبيرا عن رفض المهنيين والفلاحين للظروف الإقطاعية 
السائدة. وشراسة نظام الطبقات الذي يحول المهنيين والزراع إلى رقيق في 
النهاية*2. وقد حال نظام الطبقات هذا دون قيام أمة حقيقية » كما أنه كان سب 
سقوط المنظومة كلها ؛ بعد أن لم تعد للفلاحين والجنود مصلحة في الدفاع عنها . 

هذه هي معا م المنظومة السياسية الفارسية التي كانت أول المنظومات التي عرفها 
العرب/المسلمون» وحاول بعض إدارييهم تبني بعض أجزاا ؛ فهل كان تحقيق 
ذلك على المستوى النظري ممكنا ؟ 

III 

لم يعرف شال الجزيرة العربية قبل الإسلام أنظمة سياسية مستقرة. وإذا 

كانت قضايا الأرض والري في جنوبي الجزيرة وبلاد ما بين النهرين وراء قيام 


(۷) قارن عن تكون الصورة وا أثورات: 453-5 .اا 0۵۰ زعلمم الى ومخمد مدي : الترجة 
والنقل عن الفارسية » ص ۵ - ٠١‏ . 


. Otokar Klima, Mazdak (Praha 1957) : انظر عن ذلك‎ )۸( 


۹٦ 


الدول والامبراطوريات؛ فإن الطابع الصحراوي لشمالی الجزيرة لم يسمح بقيام 
مجتمعات كبيرة مستقرة؛ بل كانت هناك تجمعات بدویڈ وبطونثٌ صغيرة تنتقل 
بين الواحات باحثة عن الکلا والماء ؛ ثم ظهرت تدريجياً مستقرات صغيرة نصف 
بدوية (يثرب» الطائف, الحجر, مكة) تمارس نشاطات زراعية لكنها تعتمد 
بالدرجة الأولى على النشاطات التجارية لوقوعها على بعض طرق التجارة الرئيسية 
أ الفرغية!! , 

على أطراف الثمال قامت دويلات تابعة (للفرس والبيزنطيين واليمنيين: دولة 
كندة في الوسط لفترة قصيرة) ؛ لکن مع اشتداد الصراع بين القوتين العظميين على 
الجزيرة والشام منذ منتصف القرن السادس اندفع الصانعون هؤلاء إلى الكفاح 
المباشر مسقطين النزاع بالوساطة عن طريق إزاحة حلفام العرب عن مواقع التأثير 
البديلة ؛ وبذلك أحسَ عرب الثمال والجنوب للمرة الأولى تقريباً ضغطاً شرساً 
من جهات عدة على قلب صحرام!"". في الوقت نفسه كانت المراكز المدنية 
القليلة في الثمال ( خصوصاً مكة ) تتصاعد ازدهاراً وأهمية من الناحيتين التجارية 
والسياسية » فتتوجه إليها أنظار البدو العرب بعد انيار الدويلات التابعة. ويُشكل 
حَدّثان؛ أحدها في أواخر القرن السادس» والآخر في مطالع القرن السابعء 
مَعلَمَّين بارزين على طريق إحساس العرب بالذات. 

الأول: نظام الإيلاف التجاري/السياسى ؛ الذي نسّق أمور السلطة في أوساط 
قريش داخل مكة ( حلف الفضول» حلف المطيِّبين) » ووضع لعلاقات مكة 
بالقبائل العربية بل وبالدول الكبرى مبادىء عامة ذات صبغة قانونية/سياسية . 
ودغمت أعمية مكة الديئية أسسن جمهورية قر شن الأرسعقراطية الى صارت ارتا 


(۹) قارن بدائرة المعارف الإسلامية (21)ء الطبعة الثانیةء مادة ر مكة » (وءء286)» 
Hamidullah, M., The city-state of Mecca; in IC 12 (1938), pp. 255-75.‏ 
)٠١(‏ قارن عن الدويلات العربية التابعة وصعود مكة وجهود التوحيد : نقائض جریر والفرزدق 
۳٣ء‏ ۸ء دیوان جزیر ٣۴٦٢ - ۲٦/١‏ 
Kister, M., Mecca and Tamim; in: 15851150 8, 1965.‏ 
Smith, S., Events in Arabia in the 6th Century A.D., in Arabica 10, 1963.‏ 
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عربياً تخطى القبلية السائدة في الشمال» والمستجدة في الجنوب ٠‏ . 

أما الثاني: فهو ذلك الاشتباك الصغير الذي وقع بين عشيرة بني شيبان ( من 
قبيلة بكر بن وائل ) من جهة » وإحدى الكتائب الفارسیة من جهة أخرى بذي قار 
بسواد العراق حوالي العام 7٠١‏ م. ومع أن النزاع لم يحدث للمرة الأول ومع أن 
سببه كان محلیا يتصل بتصرفات العرب البدو إزاء فلاحي السواد ؛ فإن انتصار 
الشيبانيين على الفرس أعطى للقضية وسط الظروف السياسية السائدة معنى شب 
قومي تحلى في اللأثور النسوب إلى النبي صلی الله عليه وسلّم الذي يقول: « هذا 
أول يوم انتصفت فيه العَرّب من العَجم وبي نُصروا» 7 . 

وجاء ظهور النبى وسط توجه عربي شامل إلى وحدة السوق التجاریةء ووحدة 
اللغة الثقافية ‏ والتضامن في وجه العدو الخارجي الفارسي والبيزنطي. ومع ذلك 
فقد كانت دعوة النبي قفزة نوعية في هذا المجال؛ إذ شدّد على إحلال الأمة 9 
حل التحالفات القبلية والتجارية العابرة . والأمة جماعات متوحدة سياسياً واجتاعياً 
واقتصادياً9" أ. وقد لقي الإسلام الوحدوي في مسيرته لتحقيق الأمة معارضة 


)١١(‏ قارن عن معنى الإيلاف وہ أول ما عظم أمر قريش». الأوائل لأي هلال العسكري 
E EB‏ 
Hamidullah, M., Al-Ilaf, ou les rapports economico-diplomatiques de la‏ 

Mecque pre-islamique; in: Mel. L. Massignon 11, 1975, pp. 293-311.‏ 
وقارن عن « التبدي » في الجنوب في القرنين السابقین على الإسلام : 
Caskel. W., Zur Beduinisierung Arabiens; in; ZDMG 103, 1955.‏ 
ودراستي بالا لمانية : ثورة ابن الأشعث والقراء (فرایبورج/۱۹۷۷) ص ۸ - ۹۔ 

(؟1١)‏ عن موقعة ذي قار» قارن على سبيل المثال: نقائض جرير والفرزدق 1۳۸/۲ - 558 » والعقد 
الفريد ۲٦٢/٥‏ - ۸٦۲ء‏ معجم ما استعجم 49/8 ٠١‏ , والأغاني ۲۲١/۲۴۳‏ » الروض المعطار 
او ہمہ 

Eh)‏ )رك ةد اق وض راق 

( 08 قازن عن ذلف: 
Simon, R., Sur L’institution de la Mu’akkah; entre le tribalisme et umma; in:‏ 
Acta or Acad. Sci. Hung. 27 (1973), pp. 333-43/Serjeant, R.B: The‏ 

«Constitution of Medina» in; IQ 6 (1961), pp. 30-36.‏ 
وناصيف نصار : مفهوم الأمة بين الدين والتاريخ ( بيروت ۱۹۷۸ ) ص =F‏ 


۹۸ 


من جانب التکتلات التجارية التى كرهت السلطة المر كزة الواحدةء ومن البدو 
الذين كان التحالف العابر غير السلطوي هو أعلى أشكال الوحدة التى يقبلونها . 
وقد أمكن إضعاف التکتلات التجارية/السياسية ثم التصالح معھا ؛ أما البدو فلم 
يمكن استيعابهم إلا بعد نضالات عنيفة استمرت حتى وفاة الرسول. لذلك لا 
تضاهى دعوات الوحدة والأخوة والتضامن في القرآن والحديث ظهوراً وتأكداً إلا 
ا مجمات على الأعراب واتهامهم بالغلظة والنفاق والشقاق(*. 

وعندما توفي النبي عام 788 م اختلف طرح المشكلة في المدّن عنه في البادية . 
كانت الدولة قد قامت في المدينة (يثرب سابقاً) بيغا لم تكن تبعية القبائل لها إلآّ 
تبعية اسمية ما لبثت أن انقلبت إلى ثورة عارمة منذ وفاة النبى. في المدينة كان 
الصراع حول وحدة السلطة . بیغا كان صحابة النبي وخلفاؤه يحاولون إقناع رجال 
القبائل باللين والعنف بضرورة السلطة . في المدينة قال الأنصار : منا أمیرٌ ومنكم 
ألما ٦‏ فأفهمهم المهاجرون أن توزع السلطة يؤدي إلى تنم الأمة التي كان 
الجميع حريصين على إکمال تكوينها حرصهم على الإسلام نفسه . أما في الأوساط 
القبلیة فکان الشعراء والخطباء يحذرون من الطسيعة القمعية للساطة » ویذ كرون 
بشرور الملك» ویتذ كرون مظا م الفرس والروم ء ليقولوا فی إلنهاية إنہم لیسوا على 
استعداد للاستبدال بسطوات طُّغاة الروم والفرس سطوات قريش المسيطرة بالمدينة 
ومكة باسم الإسلام ووحدة الام ..واستطاعت المركزية الناشكة بالمدينة ضرب 
تجمعات البدو الرئيسية الثائرة" . إن قولة عل المشهورة للخوارج عام ۳۸ ھ. 
)1١6(‏ القرآن الکرم ۹۰/۹ ء ۹۷/۹ - ۹۸ء ۱۰۱/۹ء .١1/45 ء۱٦١۱ / ٥۸‏ 
(١ا)‏ قارن بتاريخ الطبري ۱۸۲۱/۱ وما بعدها. 
)١٦١(‏ يعكس تلك ا مخاوف البيتان ا منسوبان إلى ا حطیئة أو شاعر آخر (الطبري ۱۸۷۵/۱ - 

٦۱۳۷ء‏ 
انلكا رول لھا كان کا افيا كاد اله مسا لان کٹر 
اورا بكرا اذا كات بد رلك لعجدر الله خاصفۃ الطهدر 


(۱۷) قارن عن ذلك تاريخ خليفة بن خیاط ١/11ء‏ والأموال لأبي عُبید ۷۵۸ء وسنن النسائي 
مساك سں و 


L. Shoufani, al-Riddah and the Muslim conquest of Arabia (1972). 


۹ 











تدل على أنه بقيت هناك تجمعات بدوية كبرى لا تؤمن بأن السلطة المركزية 
ضرورية لاستمرار الأمة؛ وقد صرخوا في وجه علي : لا حكم إلا لله( ! فأجابهم 
علي: بل لا بد من أمير بر أو فاجر يفم الشعث ء ويجمع الأمرء ويقسم الفيءء 
ويجاهد العدّو9). وقد انتهى الأمر بالخوارج إلى نحاولة اقامة سلطة بديلة على 
قاعدة أمة بديلة تتحقق عبر ثورة جديدة وهجرة جديدة أيضاً . 


واذا كانت الدعوة السياسية للخوارج لم تستطع أن تغمّ حوها جماعات ضاغطة 
كافية ؛ فإن دعوتہم الاجتاعية الرامية إلى تقسم الأرض المفتوحة بين المقاتلين» 
بدلا من إدارتها مر کزیاء قد حظيت باهتام وتأييد دوائر أوسع من رجال القبائل 
بالبصرة والكوفة(""2. وهكذا اشتعلت صراعات القرن الاول الهجري بين السلطة 
المركزية ( الراشدون ثم الأمويون بالمدينة ثم بالكوفة ثم بدمشق ) من جھةء والقوى 
القبلية والقوى الجديدة بالعراق من جهة أخرى. السلطة التى ترى ان 
النموذج/المثال للأمة الواحدة على الأرض الواحدة يتبلور في سلطة مركزية قوية 
واحدة. والقوى المعارضة التي ترى أن مثال الأمة الممركز هذا يتنافى ومفهوم 
الخلافة المصلحة التي دعا إليها القرآن والرسولء ويدنو من مفهوم الملّك الذي 
عارضه العرب» وهاجه القرآن» واجتنبه الراشدان الأولان220 , 

وفی فترة الصراعات هذه بالذات (أواخر القرن الأول ال مجري ) بدأ التواصل 
العميق مع المنظومة الفارسية عن طريق الترجمة وتنظهات الدولة الإدارية وموجات 
الموالي والمرازبة بالامصار . 


(۱۸)ء (۱۹) الكامل للمبرد ۳٣ء‏ وشرح النهج ١7/19‏ . 

- ۳٣ قارن بدراستي (بالالمانية): « ثورة ابن الأشعث والقراء » (فرایبورج ۱۹۷۷) ص‎ )۲٢( 
.,38 ۔‎ 8 

: قارن عن الصراعات الايديولوجية حول مفهومي ا لافة والملك. وتطور الخلافة إلى ملك‎ )٢٢( 
سند أحد ۲۲۰/۵ طبقات ابسن سعد ۲۲۹/17۳ء‎ »534/١ وان داود‎ 
الاستيعاب ۸۲۵/۲ وسمط اللآلي ۷۷ - ۷۸. ودراستى السالفة الذكر‎ ۷۹/٥ الأغاني‎ 
وأعمل على دراسة بعنوان: « الخلافة والملك. دراسة في التطورات المبكرة‎ . ۳۳١ - ۳۲۸ ص‎ 
للنظرية السياسية في الإسلام».‎ 


VI 

يريد بعض الدارسين - استناداً إلى اشارات ودثائر - المضي إلى أبعد ما مضينا 

إليه. هم يرون أن مطالع القرن الثاني المجري لم تشهد فقط تعرفاً عربياً بالمنظومة 
السياسية الفارسية؛ بل شهدت أيضاً صراعاً عنیفا بين المنظومتين السياسيتين: 
الإيرانية / الساسانية والإغريقية / اطیللینیة؛ وذلك في أوساط الكتاب وإداريي 
الدولة". ومن المعقول أن يلجأ الأمويون إلى الاستعانة بكل المتوافر في البيئة 
الثقافية لتدعيم سيطرتهم » وتسويغها أیدیولوجیاً ء ولا شك أن بعض أجزاء 
المنظومة الفارسية مفيد في هذا المجال, وربا كان إقبال السلطة على استخدام 
المنظومة الفارسیة سبباً بين أسباب نقل كتب « الملوك » و « الآيين» الفارسية إلى 
العربية في وقت مبكر نسبياً"2. بدأ الأمر بالتعظم من شأن قريش ( عصبية 
الحاکمین)ء والزعم أنها «جُنَةٌ» للعرب والإسلام9" ؛ ثم تطورت الوسائل 
وتطرفت فظهرت مصطلحات و خليفة الله» وه خليفة الرحمن » وه معدن الك » 
وہ الخليفةٌ قدرٌ الله » على ألسنة شعراء وخطباء البيت المالك 2" ؛ فووجهت بعنف 
من جانب رجال الاتجاه الإسلامي الشوروي من العرب الأتقياء» والموالي 
( الفرس) المتحمسين للعقيدة اللاطبقیة الجديدة"" . وهكذا , ففي الوقت الذي 


(؟؟) عبدالرحن بدوي: النظريات السياسية في الإسلام ۵/۱ - ۹ء وإحسان عباس : ملامح يونانية 
في الأدب العربي ۱۲ - ٠١‏ . 

(۲۳) ممدي ممدي : الترجمة والنقل عن الفارسية ۷ -٥۱ء‏ بدوي ۵ -٦ء‏ عباس ٠۳‏ . 

)٢٤٢(‏ تاریخ الطبري ۲۸۵۲/۱ء شرح نهج البلاغة ۲ وما بعدها. وعن الأحاديث في فضل 
قریش . قارن: مسند أحمد /٤‏ ٤۲٢٦ء‏ صحيح البخاري ۳۸۵/٤‏ البداية لابن كثير 
٦۸يپبت۷۱۹.‏ 

(5؟) في نقائض جرير والفرزذق ۱۰۹۰/۲ - ۱۰۹۲ء أنساب الأشراف ٤/۸/۲٥۱ء‏ ديوان 
الأخطل ۰٤۷/۱‏ ۱۹۷ء ديوان جرير ۰۹٤/۱‏ ۲۹۵ء الأغاني ۰۳۰۹/۱۱ 2187/15 


Watt, 3۸۰, God’s Caliph; in: Iran and Islam (Edinburgh 1971). 

Paret, R., Viccarius Dei; in: Melanges D’Islamologie (Brill 1947). 

Abel, A., Roi des rois ou Khalife (au rruphnete) de Dieu? in: Attı dell’ 1 
Cong. int. ster. rel. (1955), .مم‎ 434-37. 


قارن بدراستى بالألمانية: « ثورة ابن الأشعث والقراءء ص ۱۳۷ - 2154 ۳٤۵ - ۳٤۲‏ . 
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"كانت فيه المنظومة الفارسية ( بعض أجزائها ) تشق طريقها في الدولة الجديدة؛ 


كانت النقاشات حول ضرورة السلطة تتراجع وتختفي لتفسح الطريق أمام نقاشات 
حامية حول طبيعة السلطة وشرعيتها وعلاقتها بالإسلام والمسلمين الجدد . 
وأسقطت الايديولوجية الإسلامية المتصاعدة القوة سلطة العصبية الواحدة 
(الأمويين العرب) لتفرض المفهوم الأوسع للأمة القرآنية المتكونة من شعوب 
وقبائل 9" ؛ تسودها عصبية رئيسية لكنها لا تلغي العصبيات الأخرى العرقية 
والدينية. وبقي القرشيون (العباسيون) في السلطة؛ لكنهم أرغموا على قبول 
المشاركة شيئاً فشيئاً فحن GEE‏ اسه يق اہی 

والجغرافية). في مجتمع العصبيات هذا الخارج من ثورة على المركزية العربية 
المتفردة ء كان هناك ہمان رئيسيان: الحفاظ على وحدة الأمة رغم تعدد مراكز 
القوى , والحفاظ على استقرار نسبي رغم تناقض مصالح العصبيات أحياناً . وكانت 
إجابة المفكرين السياسيين على الهم الأول الدعوة إلى التشبث بالسلطة الواحدة 
( بمفاهيم جديدة) » وعلى الم الثاني الدعوة إلى طاعة السلطة ونصرتها لتكون حکاً 
بين الأطراف . وميزاناً لتوازناتها . كان الخليفة الأموي بمعنّى من المعاني زعباً قبلياً 
( لعصبية معيّنةِ) طاعاً إلى أن يصبح ملكا افيا چاء الخليفةٌ العبّاسي نتيجة اتفاق 

عضیات عل إسقاط الأمويين رجال العصبية الواحدة. وإذا كانت العصبيةٌ 
الأفوية العرسة وحدوية مر کید فذلك لأنْ إدارة الأرض المفتوحة كانت 
تقتضي ذلك ء ولأن من طبيعة العصبية الصاعدة التغلب والمركزة. أما القضية في 
آ20 فكانت وحدة السوق التجاري» ووحدة الإدارة غير الممركزة. 
ولأن العصبية العباسية لم تكن قاهرة أو لم تكن تستطيع أن تکون كذلك وسط 
ظروف ظهور العصبيات الأخرى ومشاركتها في السلطة؛ كان لا بد من حام 
ويد زفي في الوقت نفسه) للسلطة العليا فكان التركيز على مفهوم الأمة الواحدةء 
وكان الاتكاء على الأيديولوجية الاسلامية التوحيدية على مستوى الإله والعابدين 
فتحوّل الخليفة إلى رمز موحد ومُوازن لمنظومة كونية تتخطى الأمة المعينة المتفردة 
( ۷ > الو 36760 


۲ 


لتدرس وظيفه السلطة في العام والكون . وبدت هكذا للمرة الثانية إمكانيات 
واسعة للقاء مع المنظومة السياسية الفارسية/الساسانية . 

وم يكن متوقعاً أن يجري استيعاب التغييرات المائلة نتيجة سقوط الدولة 
الامویة أو تمثلها بسرعة . ففہا عدا التأكيد المبالغ فيه على الصبغة الإسلامية للدولة 
إلى حة النفاق خان , بدت تصرفات الخلفاء العباسيين الأوائل تحاه حاشيتهم 
وإدارتهم وولاتہم على الأطراف مُشابهة لأفعال الأمويين بل وردود أفعاهم . 
لكن» سُرعان ما دخلت الدولة في قلب المرحلة العصبية الخلدونية الأولى : : عصبية 
العائلة » وعصبية ا حاشیة والأعوان المستجلبين في الوقت نفسه . وبدت المنظومة 
بحاجة إلى دعم وتثبيت باتجاه التحول إلى عصبية سائدة في مواجهة العصبيات 
المتزقبة الأخرى؛ وکائٹ لذلك آثاره في أوساط المحدثين والفقھاء والكتاب الذین 
انصر فوا إلى تفهّمها والتنظير ھا أو إدانتها؟" , 

لام عبد الله بن مقلم ( ملا لفكة اتاب والإدارين) إسهامين ننه ٹیا 
في مجال تحليل طبيعة السلطة الجديدة. وطبيعة علاقتها بالعصبيات الأخرى 
والأطراف؛ وذلك في كتابيه: « رسالة في الصحابة ,(0) وہ كليلة ودمنة "١)‏ , 
أوضبح ١‏ بن المقفع للخليفة المنصور العتّاسي NAE)‏ انت 
الامرتن فتح الطريق لظهور أنواع جديدة من العصبيات غير العصبيات العرقية ؛ 
هذا وإن لم يود ذلك إلى اختفاء العصبيات العرقية تماما . فالعصبیّات الرئیسیة التي 
رى ابن المقفع أن على الخليفة الاعتراف بها وإث شراكها في السلطة هي : العصبية 


)۲۸( قارن على سبيل المثال بالطبري ۶۲۹/۳ ء والحيوان للجاحظ 27٠١/0‏ وتهذيب تاريخ دمشق 
۳/0. 

(و؟) عن خصوم العباسيين من الفقهاء والمحلاثین؛ قارن: تاری يخ الموصل للأزدي ۳ء والإمامة 
والسياسة ۲۷۵/۲ - ۷۸ء وآثار البلاد ٠۷/۲‏ ور ۰ ۰ء ومحاسن المساعي 
في مناقب الإمام الاوزاعي ۷۹ ۔ ۰۱ 

ةا طبع مد كرد علي ؛ في رسائل البلغاء (القاهرة/۱۹۰۸) ص ۱۱۷ ١۱۳۔‏ 

)٥۱(‏ نرجع هنا إلى نشرة دار الشروق (بیروت/۱۹۷۳) المستندة إلى نشرة عبدالوهاب عزام 
( القاھرة/ .)۱۹١۱‏ 


Nef 


























الخراسانية » والعصبية الكوفية » والعصبية البصرية!"". وواضح أن العصبيات 
ا غرافیة الشاملة هذه كانت تتكون من خليط من العرب والموالي المتعربين 
والفرس المسلمين. والتحالف الثلاثى هذا بقيادة بنى العبّاس هو الذي اسقط 
الأمویینء وابن المقفع خٹی أن پنسی المنصور دور احالف ويعتمد على ١‏ القوة 
النظامية » فيؤدي ذلك إلى اضطراب يزعزع أسس المنظومة كلها ؛ خصوصاً أنه 
نبه إلى وجود عصبيتين جغرافيتين أخريين تقفان للتحالف السلطوي بالمرصاد 
ہما : العصبیة الشامية ( الموالية للأمويين ا منهزمين ) والعصبية الحجازية التي بقلل ابن 
القفع من ثأنها لكنه يرى أن الحصول على تأييدها مفيدٌ من الناحية الرمزية 
لوجودها في بقاع ا حرمینء وللحرمين مكانتهه| في المنظومة السياسية / الإسلامية 
التي يحاول الع اسین ست ا٢۹۸۷‏ 

والتوازن في التعامل مع هذه العصبيات» وفي تنظم علاقة بعضها ببعض هو 
دعامة الاستقرار الرئيسية في المنظومة؛ لکن ابن المقفع لا يكتفي بذلك» بل يقترح 
مس ضوابط يرى أنها تضمن هذا الاستقرار وتكفل استمرارہ؛ إنها :الاھتام 
بالجيش وإعادة تنظيمه ليتحول من جيش ثورة الى جيش دولة على أن لا يتوهم 
الخليفة في لحظة من اللحظات إمكان سحق العصبيات عن طريقه". وتنظم 
طريقة جباية الخراج بحيث تنتهي الفوضى السائدة. ويفيدنا ابن المقفع هنا أن 
السلطة كانت تحصل على الخراج بوسيلتين رئيسيتين: عن طريق الفمان والقبألة 
وعن طريق موظفين مباشرين*". ويقترح ابن المقفع ترك الأمر لولاة الأطراف 
بضابطین : 

الأول: تعيين مبلغ معين يُستوفى من الناحية كلها سنوياً. 

والثاني: إبعاد ضباط الجيش عن التدخل في قضايا الخراج سواء كان ذلك 


(۳۲) رسالة في الصحابة ص ۱۱۹ ١٢۱١ء ٣٢١‏ ۔ ١٦۱۲ء‏ 
)۳٣(‏ رسالة فی الصحابة. ص ۱٢۲۷‏ ۔ ١۱۲۹‏ 189- 2.158 
(5*) رسالة في الصحابة. ص .١5١ 0-1١١9‏ 

(0؟) رسالة في الصحابة. ص ٠١۲‏ . 
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بالإقطاع أو الغمان أو الاستیفاء بالقوة"". ومع أن نصيحة ابن المقفع فيا یتصل 
بالجيش عائدةٌ إلى خشيته من أن تتجذر العصبیة العسكرية اقتصادياً وتميل بالتالي 
إلى التمرد والعصيان؛ فإن اقتراحه تعيين مبلغ سنوي ثابت على الناحية كلها 
يستوفيه موظفو الوالي يؤدي إلى نشأة الفمان أو القبالة وتكوّن عصبيات جديدة 
بالتالي تزعج التوازن القائم ؛ وهو تطورٌ سرعان ما انتشر وسبّب ارتباكات كثيرة. 

أما الضابط الثالث الذي اقترحه ابن المقفع فيتلخص في خَلّقَ إدارة اتحادية 
تعتمد الكفاة من الكتاب والإداريين» وتسهم في القضاء على الفوضى والتسيب 
اللذين استشریا منذ انہیار الدولة الامویة عام ٠١‏ ه . وينصح ابن المقفع 
للخليفة أن یعیّن من اهل بيته رجالاً أكفياء على رأس الإدارة في العاصمة 
والأطراف؛ وهذا هو ضابطه الرابع الذي يضمن ابتعاد المتملقين والمتدروشين 
والعوام والغوغائيين عن دائرة صحابة الخليفة وزوّاره 9" . 

ویأتی أخيراً الضابط الخامس بين ضوابط الاستقرار المقترحة؛ ويتمشل في 
تشديد ابن المقفع على وجوب صياغة ايديولوجية واضحة للدولة ينبثق عنها ما 
يشبه أن يكون دستوراً يصير إليه الجميع ويكون الحكم في النزاعات والأمان لكل 
الاعات . إن القول بأن الإسلام هو دستور الدولة أو شرعتها غير كافي؛ ذلك 
أن الامر يبقى في نطاق العموميات, والاجتهادات كثيرة في جال التطبيق بحيث 
تضطرب القضايا في النهاية ويتصرف كل أحد حسها یہوی أو يرى؛ فقد 
تناقضت الأحكام « التي قد بلغ اختلافُها أمراً عظباً في الدّماء والفروج والأموال» 
فیٔستحل الدمٌ والقَرْجٌ بالحيرة وها يَحْرّمان بالكوفة ... أمَا من يدّعي السّة منهم 
فيجعل ما ليس سن سَنَةَ .. . فلو رأى أمير المؤمنين أن يأمر بہذہ الأقضية والسير 
المختلفة فتَرقَمَ إليه. . وكتب بذلك كتاباً جامعاً .... 5000 . 

وشدد ابن المقفع في رسالته على تخصيص الدين بالعقل والرأي مع اعترافه بأن 


. ٠١۳-۱۲۲ رسالة في الصحابة,‎ )۳٣( 
.٠١١ ۔‎ ۱٢۹ ء۱۳۲١‎ - ۱۳١۱ رسالة في الصحابةء‎ )۳۷( 
۱۲۷۔‎ - ۱٢١ رسالة في الصحابة‎ )۳۸( 
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العقل لا يستقل بإدراك كل شيء. أمَا في كليلة ودمنة فان قضية الدين تُطرح 
في جال التشكيك فيه ليكون العقلفي النهاية الملجأ والملاذ“: ویہمنا هنا من 
كليلة ودمنة كونها مَعلا واقعياً مضروباً لحالة اختلّت فيها القوازنات بن 
العصبيات» وكان على المركز/الرمز أن يتدخل. فالثور صار قريباً من ا ملكء 
ودمنةٌ يرى في قربه تہدیداً لمكانته في المنظومة, والملك يرى الحلّ الجذري في 
ضرب الثور ثم دمنۃ“. 

لکن القضية تبقى بغير حل؛ فا هو مقياس صحة مسلك املك في علاقته 
بأجزاء النظومةء وما هي ضوابطٌ سلامة المسلك ؟ وكيف كان على الملك/المر كز 
أخيراً أن يتصرف لتبقى المنظومة سلیمةء ولا تسوء علاقته في الوقت نفسه 
بالمتذمرين من أطرافها ؟ 

ذهب ابن المقفع ضحية اعتقاده أنه وجاعته یکن أن يكونوا جزءًا من عصبية 
الخليفة ؛ ليسهموا بالتالی في صناعة السلطة ”“ . لکن مقترحاته اتخذت في أكثرها 
طريقها إلى التنفيذ؛ ففها يتصل بالخراج یذ کر الماوردي أنَّ ٠‏ السواد لم يزل على 
المساحة والخراج إلى أن عدل بهم المنصور رضي الله عنه في الدولة العباسية عن 
الخراج إلى المقاسمة, لان السعر نقص فم تف الغلات بخراجها وخرب السواد 
فجعله مقاسمة. وأشار أبو عُبيد الله على المهدي أن يجعل أرض الخراج 
مقاتلمة .490 ...وفيا يتضل بالاسعانة بأقارت الخليفة والقرشيين بشكل عام 


رسالة ١٦۱۲ء‏ وقارن: 
Goitein, S.D., A turning point in the History of the Islamic State; in: IC 23.‏ 
كليلة ودمنة ص ٠۲‏ . 
كليلة ودمنة ص ۸۸ - ۹۰ء ۱۲۱ .١۲۳-‏ 
يذ كر الدارسون أسباباً أخرى ممكنة؛ قارن: 
Guidi, M., La lotta fra I'Islam et il Manicheismo (Rome 1927).‏ 
Gabrieli. F., L’opera di Ibn al-Mukaffa; in RSO 13 (1932).‏ 
Zu Ibn al-Mukaffa; in: RSO 14 (1934).‏ ,.م Kraus,‏ 
Sourdel, D., La biographie d’Ibn al-Muqaffa; in: Arabica 12 (1965).‏ 
الأحكام السلطانية ص .۱٥۷‏ ويرى بجی بن آدم في كتاب الخراج والبلاذري في فتوح- 


۱۰٩ 


يمكن القول إن النصور بالغ في ذلك» وتكفي نظرة طائرة على القوائم النسبية 
المفصلة التي يوردها البلاذري في أنساب الأشراف عن رجالات بني العتّاس 
والولايات التي تولوها أيام المنصور ومن بعده للاقتناع بأهمية المواقع التي كان 
يحتلها الكفاة في الأسرة والقبيلة في قلب المنظومة كلها“ . أما الأيديولوجية 
الواحدة للدولة والتي اقترحها ابن المقفع بحيث تقوم على الدين والعقل فإن 
المنصور استغل الفكرة لکن باتجاہ آخرء ففي تذكرة الحفاظ للذهبي أن المنصور 
قالمالك ین أنس (ت ۷۹٦٢ھ)‏ ) ١وطیء‏ للناس گناب ولان بقيت لأكتبن 
قولك كا تُكتبُ الصاحف ولأبعثن به إلى الآفاق فأحملهم عليه . ,رس ورف 
ان مالكاً كان إمام الحجاز في زمنه کا كان مشهو را باتجاهه المحافظ السلفي في 

الاتجاه العقيدي والفقهي . وما لبثت الدولةٌ ان أثرت مذهب العراقيين الفقهي على 
مذهب مالك المحافظ؛ وهكذا تولى تلامذة أي حنيفة النعمان ابن ثابت (- 
سو ارزع لدو الفقهية العراقية أعلى المناصب القضائية في الدولة وكان 
منهم أول قاض للقضاة“. ولئن حققت الدولة العباسية وحدة على المستوى 
الفقهي أيام خلفاء المنصور ؛ فإنها بدأت الشيء نفسه أيام المنصور على المستوى 
العقيدي ؛ فقد كان عمرو بن عبيد (- ٠٤٤‏ ه ) المعتزلي الزاهد قریباً من 
المنصور ؛ وهناك روايات في المصادر تذكر دعوة المنصور له لارسال تلامذته 
وأتباعه لتولي مناصب الدولة الإدارية وا مالیةء ونشر توجهاتهم العقيدية")؛ ومن 


البلدان ص ۲۸۰ - ۸۱ أن التطبيق بدأ أيام المهدي ۱٦۹ - ۱٥۹(‏ ه ) وإن كانت النية 
قد اتجھت إليه آخر أيام المنصور؛ وهو ما تشعر به عبارة الماوردي التي اقتبسناها سابقاً ۽ 
وقارن بالفخري في الآداب السلطانية لابن طباطبا ص ١٦٣۱ء‏ والخراج والنظم المالية لضياء 
الدين الریسء ص .٤١١ - 5١7‏ 

أنساب الأشراف للبلاذري (إصدار جعية المستشرقين الألمان/النشرات الإسلامية) ۲۸/۳۔ 
تذكرة الحفاظ ١/رو١؟..‏ 

قارن عن بدايات ذلك ترجة أي يوسف في وفيات الأعيان ۳۷۸/٦‏ وما بعدهاء وانظر 
الحيوان .۸۷/١‏ 

قارن بتاريخ بغداد ۲۹۸/۲ء وعيون الاخبار ۳۳۷/۲ وأخبار عمرو بن عبيد (نشر ج. 
فان أ س/ربيروت ۱۹۹۷). 
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المؤكد أن تحر كات المعتزلة للدعوة أيام أبي العباس السفاح (۱۳۲ - ١٣٣ھ‏ ) 
والمنصور  ١87(‏ ۸٥۱ھ‏ ) لم تكن لتم دون عام السلطة أو موافقتھا. 
وهناك دلائل على اشتراك المعتزلة البغداديين في الحملة على الزنادقة“ أيام 
الخليفة المهدي (۱0۸ - ۱1۹ ه ) ثم ما لبثوا أن حاولوا من خلال سيطرتهم على 
إدارات الدولة» وبتشجيع من الخليفة المأمون (۱۹۸ - ۲۱۸ھ ) فرض اتجاه 
عقيدي واحد على الدولة كلها. ولئن لم يستطع المعتزلة والعباسيون أن يكسبوا 
أصحاب الحديث7* إلى جانبهم ؛ فالذي لا شك فيه أن هذه التيارات المتصارعة 
على السلطان كانت تصب في النهاية في قناة أيديولوجية عقيدية واحدة هي عقيدة 
أهل السنة والجاعة التي صارت أيديولوجية الدولة الوحيدة منذ النصف الثاني من 
القرن الثالث ا ھجري ۔ 
ورأى المعتزلة انه لا يجوز أن يكون هناك في وقتٍ واحد أكثر من امام 
واحد. كا رأوا أن الامامة لا تنعقد إلآّ بجاعة لا يجوز عليهم أن يتواطؤوا على 
الكذب ولا تلحقهم الظنة"* . ورأوا أخيراً أنه تجوز الثورة على الإمام الظالم إذا 
قن الثوان أنهم سینجحون في ذلك . 
وفي الوقت الذي كان فيه المعتزلة يتغلغلون في ادارات الدولة ويكونون 

اتجاهاتهم النظرية كان خصومهم من سلفبي المحدثين يحاولون ايضاً تكوين مدرسة 
فكرية تستند إلى صورة تاريخية نابعة من سيرة السلف الصالح» وتحاربهم هم مع 
الدولة الاموية التي أسقطها تحالف لم يسهموا هم فيه بشكل مباشر . وهناك دلائل 
)٤۸(‏ قارن بالبیان والتبيين ۲۲/٢‏ - ٣۳۔‏ 
)٤4(‏ قارن ب: .)1937-38( Vajda, G., Les Zindiqs en pays d’Islam: in: RSO‏ 
)۵٥٥(‏ قارن عن ذلك فیا عرف بمحنة خلق القرآن : أحمد بن حنبل والمحنة لباتون ( ترجمة عبدالعزیز 

عبدالحق/القاهرة)» ومقالة یوسف فان اس في (01625) بعنوان « ابن كلاب والمحنة/ 

09 "۹ء۰ 

مقالات الإسلاميين ۵٤٤‏ » وأصول الدين ٢۲۷ء‏ والفصل ۸۸/٤‏ . 

مقالات ص ٤٦۰‏ . 

مقالات ص 513 . والفصل 17١/4‏ . والمعتزلة والشورة لمحمدعمارة.(المؤسسة العربية 


للدراسات. بیروت/۱۹۷۷). 
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على أن المنصور حاول إقامة علاقات طيبة معهم أيضاً ۶*. وهناك محدّثون مشل 
أزهر السمان*") وعفان بن مسام"*؛ كانوا يتقاضون مخصصات شهرية أو سنوية 
من الخلفاء العباسيين. لکن هناك دلائل تشير إلى أن تأكيد المحدثين على وحدة 
الجاعة ووحدة الأمةء وطاعة الأئمة» والصلاة خلف كل بَرٌ وفاجرء والجهاد مع 
كل إمام؛ هذا التأكيد ظهر بشكل مستقل» وعرف بدايات معينة أواخر القرن 
الأول الهمجري حتى إتّان اشتداد الخلافات بين القراء من المحدثين, والمسيطرين 
من الأمويين. وربما عادت أصول ذلك إلى أحداث الفتنة الأولى الفاجعة 
٦٤ - ۳۵(‏ ه ) وما خلّفته في النفوس من حرص على ال اعة وكراهية 
لسفك الدم يدعمها القرآن: وصورة مغال:الأمة واخاعة فيه..لقد سمى المحدثون 
فا بعد عام مبايعة معاوية بعد استشهاد الإمام علي وتنازل الحسن: (عام 
الجماعة) 07 . ثم تبلورت هذه الأفكار في حقبة اشتداد الصراع مع الخوارج الذين 
استثاروا بجاعاتهم الصغيرة المخربة النظمة أحقاد مکاق النصرة والكوفة ؛ 
فانتشرت الأحاديث التي تجعل الإسلام الحق لا في الصلاة والصوم فقط؛ بل في 
لزوم الجاعة أيضاً. واجتناب سفك دم المسلمين ). وعندما ثار القراء على 
الأمويين مع ابن الأشعث عام ۸۲ هء جرى التأكيد على أن الجاعة ليست كتلة 
سلبية بل هى التعبير الواقعی عن الأمّة, لذا فإنه إذا كان يمكن إدانة الخوارج 
کانوا او يق ۳ رأي الأكثرية وتطلعاتها ! فإنه يمكن أيضاً استناداً 


لأنهم 
على المفهوم نفسه إدانة الأئمة الظلمة الذين يغصبون الأمة أمرها بغير شورى أو 


مروج الذهب ١0- ۱٥١/١‏ . وقارن بموقف المنصور من الإمام مالك بن أنس ؛ حاشية رقم ١٤‏ . 
تذكرة الحفاظ ۳٤۲/۱‏ . 

مناقب الإمام أحمد لابن الجوزي ۱۰۸ - ٠١۹‏ . 

قازت تاریخ لطووو = لأ تاریخ ما رق بن سحام جل ج اللغة.العربية بد 
۸ءء 

انظر الأحاديث في ذلك في سنن ابن ماجة ١۵۹/۱‏ - ٦٦ء‏ وموطأ مالك (رواية مد بن 


الحسن) ص پا ا 











يغيّرون ويبدّلون بعد أن يتولوا السلطة ۶۷). وتجلت كارزما الأمة أخيراً في 
الحديث المشهور : لا يجمع الله هذه الأمة على ضلالةء وید الله مع الجراعة» ٠١‏ . 
ثم جاء الشافعي (- ٣١٢‏ ه ) أخيراً ليضع مفهوم الأمة والتعبيرات الواقعية عنه 
من وجهة نظر المحدثين في رسالته من خلال أصل الاجاع الذي ج جعله ثالثاً بين 
مصادر التشريع الأربعة : الكتاب والستة والاجماع والقياس . والإجماع عنده هو : ما 
اجتمع الناس عليه ( من التحليل والتحرع والطاعة فيه ) 0). مما ليس فيه نص 
حكم لله وم يحكوه عن النی ۲. ترتیاً على هذا المبدأ (وعليه فقط) رأى 
الشافعي وجوب الامامة أو السلطق ووجوب كون الإمام واحداً؛ إذ ١‏ أجع 
المسلكون عل أن يكون الخليفة واحداً . والقاضي واحداًء والأمير واحداً 
والإمام )09 , 


ويطور المحاسبي (- ۲١١‏ ه ) نظرية الوجوب والوحدة هذه مستنداً إلى 
الشافعي ء وإلى ذلك الميراث الضخم من الأحاديث (أحادیث الجاعة والوحدة 
والطاعة )29 . وأقوال وسير السلف الصالح. 


یذ کر المحاسى سبي أن اجاع المسلمين انعقد على أنه لا بد من إمارۃء ثم لا بد من 
طاعة الأمير ونصرته إذا عدل وأحسن بعد تولیه السلظة؛ 


. فلا ب من إمارة بر أو فاجرة, والدار لا تصلح إلا بإمام يُصلي خلفه‎ - ١ 


(659) أنظر دراستي بالالمانية بعنوان ١‏ ثورة ابن الأشعث والقراء » (فرایبورج/۱۹۷۷) ص 841 - 
068 

(۰) يرد هذا الحديث في مسند أحمد » وسنن الترمذي ؛ ومستدرك الحا ومعجم الطبرانی الكبير 
بروايات مختلفة ؛ ؛ قارن بالأسرار المرفوعة للقاري ص ۸٦‏ - ۸۷. 

۔٦۷٤٤ الرسالة ص‎ )٦٦( 

: الرسالة ص ۱ . وانظر عن مفاہیم بعض هذه المصطلحات قبل الشافعي‎ )١٦(' 

Ansari, Islamic Juristic Terminology before Shafi; in: Arabica XIX, 1972. 

(1۳) الرسالة ص ٦١٤‏ . 

(55) قار عن احافیث مبكرة بهذا المعنى: المصنف لعبدالرزاق ۲۷۹/۲ء وصحيح مسام ۱۹/٦‏ 
کت ناو انار 

)٦٦(‏ الکاسب للمحاسبي ص 7١07‏ ۲۰۸۔ 
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وتُرفع إليه الأحكام» وتصلح الطرق» وتحد الجسور.. وتبنى الخائ اللحراس 
بالئغور ء وتّعقدٌ الألوية على الصوائف.. ويُعطى الفيءء ويقسم الغنيمة» ويجي 
الخراج» ويفرض الأعطية, ويدوّن الدواوين» ويعول الفقراء, ويعطي 
الغارمين 7 , 

۲ - إذا بويع الأميرٌ فاتقى وأحسن كان على الرعية طاعته ونصرته. أما إذا 
آساء وجار فان الأسن يختلف ويتفاوت ؛ فإن بلغ بإساءته الكفر والخيانة 
فالواجت- الغو ر ة عليه ,وتتحيته». أما ما دام يقم الصلاۃء ويُجاهد العدُوّ ويقسم 
الفيء فالاول عدم الخروج غاا كانت تصر فاته الأخرى لما في ذلك من 

( : 

ى للدم » ومُفارقة للجاعة ؛ مغ عدم ضمان نجاح الثورة" . 

1 2 ہپ کے 3 ١ 93 E:‏ 
ويشترك ا ا لع ہو وت 
لكنّ المعتزلة أسرعٌ من المحدّثين إلى الثورة أمراً ونهياً عن المنكرء بيغا ينظر 
: 3 عق : تاعلة ة الع تحفظ كيان الامة 
المحدثون إلى مغزى تحقق الاهداف الاجتاعیة تئ0 ء: 4 : 
وسلامة الجاعة. ويحدّدون موقفهم من السلطان انطلاقا من ذلك. واج إن 
المحدّثين رغم تشديدهم على مفهومي الطاعة والجاعة لا يحيطون الإمامة بای 
قدسية, ولا يُسندون اليها مهام کونیةء بل يجعلون ذلك كله للأفة را 
مصدر السلطات» ومصدر نثأة الجهاعة وإطارها السياسي. وكان الاتجاہ السائد 
لدى الباحثين أن نظرتي المعتزلة وأصحاب الحديث ظهرتا وتطورتا من خلال 
الصرا مع المفاهم الشیعیة الزيدية والإمامية لقضايا السلطة ؛ خصوصا أن مصطلح 
e‏ ف الأسا 29 ؛ لكننا نستطيع الآن 

الامامة الذي تبناہ الجميع هو مصطلح شيعي في الاساس“ ؛ ئ 
تمييز مستويين من مستويات الجدل حول الإمامة؛ الأول مع الشيعة الامامية على 
پر 2 * ۰ : : 1 3 
الخصوص . والثاني مع رجال الفكر السياسي الفارسي الذين کانوا يسيطرون في 
قارن بكتاب المكاسب للمحاسبي في جموعة: المسائل في أعمال القلوب والجوارح والمكاسب 
والعقل ( عبدالقادر أحمد عطا/القاهرة ۱۹۷۱) ص ۲۰۸ . ١‏ 0 
المصدر نفسه» ص 5١8‏ . وقارن بالعقل وفهم القرآن للمحاسبي (دراسة حسين القوتلي / 


بيروت ۱۹۷۲) ص ۹۲ - ۹۵ . 
قارن بالنظریات السياسية الإسلامية لضياء الدين الريس» ص 87 . 
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البلاط والادارۃء ويلتقون مع العصبیة الموجودة في رأس السلطة في التوجه الذاهب 
إلى التعظيم من شأن رأس الدولة استناداً إلى الترجمات عن الفارسية» والصورة 
التاريخية المتكونة عنماهية السلطة ورسومها أيام أنو شروان الفارسي. فسهل بن 
هارون 7 ه ) الكاتب الفارمي:الذي عمل في بلاط الرشید ثم في دار 
الحكمة. للأمون" يدعو في كتابه «النمر والثعلب» 7" الذي حذا فيه حذو 
كليلة ودمنة إلى حل قضايا علاقة المركز بالأطراف عن طريق القوة. صحيح انه 
يصور السلطة المركزية بصورة قاتمة بعض الشيء ء لكنه یوضح أن بطش السلطة 
المركزية ( النمر) هو وحده ضمانة استمرار وحدة الدولة في مواجهة مطامح ؤلاة 
الأطراف الرا مين إلى تكوين عصبیات انفصالية ( الذئ ئب). ومع أننا لا نعرف على 
وجه التحديد متى الف سهل اقصوصته أو حكايته الرمزية هذه؛ لکن مما لا شك 
فيه ان مثل هارون الرشید ( ۱۷۰ - ۱۹۳ ه ) والبرامكة من وزرائه کان نصب 
عينيه عندما كان يتأمّل علاقة العصبية الرئيسية بحواشيها وأطرافها ؛ فقد فتك 
هارون بالبرامكة لا لشيء ء إلا لأعهم اكتسيوا + بعض القوة7" ؛ والمأثورات الفارسية 
تد کن 0 «إذا کان الوزير يساوي الملك في الميبة وا ال والطاعة من الناس 
فليصرعه الملك : وإن لم يفعل فليعام أنه الصروع ؛'. ولقد كان پور جهن :ریز 
کسری آنو:شروان۔ مثالياً؛ لکن کسریٰ ما لبث أن قبله(") للسیب تفمه الذي 
من أجله عمد الزشید إل الفتك بالبرامكة فيا بعد إن الخلينة الاج هو ذلك 


قارن عنه: معجم الادباء ۲۵۸/٤‏ - ۵۹٥۲ء‏ وفوات الوفيات ۸١/۲‏ - ۸۵ء الفهرست ١٠٢۱ء‏ 
وسرح العيون ۱۳۲ . 

نشره عبدالقادر المهيري عام ١9715‏ عن مخطوطة سقيمة . 

قارن عنهم وعن الفتك بهم بالعقد الفريد ۵۸/٥‏ - ٢۷ء‏ والإمامة والسياسة ۲۰٢/٢‏ وما 
بعدها ول ين هازون هر الراوي الرئيسي لواقعة القبض عليهم واستصفاء ثرواتهم . 

يرد هذا القول منقولا عن ١‏ كليلة ودمنة » تارة وعن مصادر أخرى فارسية طوراً في عيون 
الاخبار ۵/٤‏ ء والوزراء والکتاب ۱۱ء ل الملوك +1 , وتذكرة ابن حمدون ٤٤ء‏ 
ويتيمة السلطان لابن القفع (رسائل البلغاء ) ۱۵۷ . 

أنظر حواشي قوانين الوزارة للماوردي ( بیروت/۱۹۷۹) ص ۱۳۳ . 


ایا 


الذي لا يستطيع «أن يستبد, 29. هذه هي الصورةٌ التاريخية عن كسرى 
والكسروية في مطالع العصر العباسي ؛ وقد دعمتها ( بل اسهمت في تكوينها إلى 
حدٌ بعيد) الترجات الفارسية إبان هذه الفترة. وهكذا صار السلطان 
( - السلطة): « زمام الأمور » ونظام الحقوقء وقوام الحدود ‏ والقُطب الذي عليه 
مدار الدنيا وهو حى الله في بلاده: وظلَهُ المدودُ على عباده . به يمتنع حريهم . 
تلو ھا رھ کلت ومک اس( عليه تپ 

وما دامت للسلطان هذه المكانة الكونية التي تجعله جز٤ا‏ ضرورياً من نظام 
الوجود , وترفعه عن مراتب البشرية العادية ؛ فإن علاقة السلطان بحواشيه وولاة 
أطرافه تطرأ عليها تعديلات جذرية تخرجها على طبیعتھا التي كانت معروفة في 
المنظومة العربية الاسلامية. ومع أنْ هذا التصرّر الذي حاول الاداريون الفرس 
نشره كان ينقلب أحياناً لغير صالحهم » » كبا هو الشأن مع البرامكة؛ لكنهم كانوا 
مع ذلك صروت عليه لأنه التصور الوحيد الذي كان مألوفاً لدم هم الدَيْن 
17 في وسط ثقافي فارسي بحت ليس فيه من العروبة إلآّ اللغة. ثم كان عليهم 
بعد ذلك أن يواجهوا التقاليد العربية الديمقراطية في الحكم , وا أثورات الهيللينية 
التي بدأت تَردُ إلى بغداد عن طريق الترجمات أو رجال المدارس الفلسفية 
القديمة"") . 


V 


قال هوميروس: لا خير في كثرة الرؤساء""! وهو قول استشھ سیت 
ارسطو ۷۸ء وعرفه العرب المسلمون من خلال ارسطوء ومن خلال الترجمة 


.۱٥١ - ۱٥١ البيان والتبيين ۰۳۵/۱ الوزراء والکتاب ٢۲۱۳ء المستجاد‎ )۷٤( 
٠٤١ - ۳/١ وآنظر عیون الأخبار‎ .۷/٥ العقد الفريد‎ )۷۵( 
. 5 - ۳/١ وآنظر عيون الأخبار‎ .۷/٥ العقد الفرید‎ )۷۷( 
قارن عن ذلك:‎ )۷( 
Rosenthal, ۶۰۰ Das Fortleben der Antike in Islam, p.7 ff. 
. ٠۹۳ في صوان الحكمة المنسوب للمنطقي ص‎ )۷۷( 
. في آخر الفصل العاشر من مقالة الام من كتابه السمی (ما بعد الطبيعة)‎ )۷۸( 
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المباشرة لأبيات من هوميروس. فهل كان المحاسبي (- ٣٢٢‏ ه ) أو الكندي 
۲٥٢ -(‏ ه ) يعرفان هذا القول؟ لا أظن ذلك! ومع هذا فإن المنظومات 
الثلاث : الميللينية ‏ والفارسية الساسانیةء والعربية الاسلامية هي منظومات 
رسرب فاا السا تی سان دراه قل الأماس قد ا 
الاسکندر لتوحيد العام تحت مات بعد ضرب دعقراطياث المذن الأغريقة. 
والمنظومة الفارسية قثل وجهة نظر كسرى أنو شروان الذي ضرب المانوية 
والمزدكية وحدّ من سيطرة الاقطاعيين الفرس سعياً نحو مركزة للدولة لم تتحقق 
في الواقع » لکن التعبير الأيديولوجي عنها استمر في المأثورات الحكمية والتاريخية . 
والمنظومة العربية تمثل في الأساس التجربة النبوية» الخليفية التي شكلت ذروة 
کاو لانت لركرة عل أررض اجر وخارجها: والنظدرة العجلل إلى النظوسات 
الثلاث تيل إلى ترجيح مزج المنظرين العرب المسلمين ها ما دامت متفقة في 
الجوهر. لكن الواقع غير ذلك. فكلتا المنظومتين الإغريقية/الميللينية 
والفارسية/الساسانية ترفع من شأن السلطان حتى تجعله جزءًا من المنظومة الكونية ؛ 
لكن في حين تسوي المنظومة الإغريقية لذلك بين الرعايا أمام الملك المتعالي 
السامي» تق المنظومة الفارسية نظاماً طبقياً هرمياً ليس الرقيق أسفله ( كا في 
المنظومة الإغريقية التي تقسّم الناس إلى أحرار وعبيد فقط) بل فئة الفلاحين 
الاحرار نظريا. 

وهكذا عندما وجد المعتزلة المسلمون أنفسهم أمام المنظومتين الواردتين 
اضطروا إلى رفضھ| مبدثیا لاختلاف المنطلق ؛ ففي حين تبدا القضية من الامة 
الكارزماتية في المنظومة العربية الاسلامية تبدأ في كلتا المنظومتين الأخريين من 
فوق. وربما أمكن استناداً إلى هذا الفهم إدراك مغزى توجّه المفكر المعتزلي أي 
بكر الأصّم ( حوالي ٢٥٣ھ‏ ) الذي عاصر ازدهار الترجة عن الفارسية 
واليونانية » وعاصر اصطراع النظريتين على أرض الإسلام. ذهب الأصم إلى أنه 
إذ! . , تكاف الناس عن التظالُم استغنوا عن إمام "٠‏ . الأمة ضرورة كونية إذن ء 


(۷۹) مقالات الإسلاميين ٦٤٤‏ . 


YE 





أما الامام فقضيته طارئة إذا نظالمت الأمة» أو بتعبير آخر إذا استحال انعا ا 
عصبياتها ؛ شعوبها وقبائلها القرآنية. لکن أكثر المفكرين المعتزلين والمتبصرين من 
أصحاب الحديث والفقه ظلوا على ايمانهم بوجوب الامامة لتحقيق وظائفها 
الاجتاعية والدينية التى شرحوها . واجتناباً لاعتبار السلطان قلب المنظومة أو رأسها 
كا ذهبت اليه المنظومتان الواردتان» طور هؤلاء جیعاً نظرية عقلية تعتبر العقل 
غريزة تربّيها التجارب في مواجهة النظرة اليونانية التي تعتبره جوهراً منفصلا 
مستقلا ء والنظرة الفارسية الت تربط الرأي برأس المنظومة وتقصرہ عليه . فكا 
أن العقل جزء لا يتجزا من الكيان الإنساني. كذلك الإمام جزء من الأمة لا 
يتميز عليها إلا ما ميزه هي به . 

وبقيت للمنظومة الميللينية على الرغم من ذلك فوائد ها الجزئية . صحيح أن المتر جين 
انصرفوا إلى الاستفادة من المنجزات الطبية والطبيعية والفلسفية اليونانية» 
وأهملوا إلى.حة بعيد النجرات الساسة والأدہے(٥:‏ لكين عاثرراث 
هيللينيةً ذات صبغة سياسية تسللت رغم الرقابة الفارسية الشديدة» 
ووجدت أذناً صاغية في البيئة العربية الاسلامية لتوافقها مع بعض نواحيها . تتصل 
هذه المأثورات بعلاقة المركز بالأطراف, وبالتحديد بكيفية معالحة السلطان 
للخلافات الناشئة بينه وبين بعض أجزاء المنظومة. هنا تُؤثر المنظومة اليللينية 
التفاوض » وتجنب الصراع المسلّح ف «أكيس القوم مَنْ لم يلتمس الأمر بالقتال 
ما وجد إلى غير القتال سبيلا فإ النفقة فيه من الأنفس » والنفقة في سائر الاشیاء 
من المال “٠‏ . بل إن المنظومة العربية الاسلامية تجاوزت ذلك إلى امتداح 


(۸۰) أنظر العقل وفهم القرآن للمحاسبي ١50‏ وما بعدها . 

. وانظر ما سبق رقم ۲۲ و۲۳‎ Rosenthal, F., Op. cit. f. )۸۱(( 

(۸۲) العهود اليونانية» في: (الأصول اليونانية/9014١) ٣۳۱/۱‏ وسلوك المالك .٠٤٤‏ وأصل 
العبارة في كليلة ودمنة (دي ساسي/1417) ص ٠١١‏ . لکن المؤلفين اعتبروها يونانية . وهي 
على أي جال من أضل هندي لا فارسي؛ وقارن بقوانين الوزارة وسياسة املك ص ١57‏ - 
14 
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الاسكندر نفسه لأنه أراد أن يكون ملكاً للأحرار”” . يعنى أن هدفه من إنشاء 
امبراطوريته في نظر هؤلاء كان تحرير الناس کا يدل عليه سلو كه تجاه الأمم غير 
اليوناينة ^„ 

الإسكندر يريد اذن أن يكون زعماً للأحرار: ويريد أن يتعامل مع هؤلاء 
الأحرار ( حسما تنقله المأثورات الهيللينستية ) ؛ بالعدل وحسن السيرة“ ؛ حتى إذا 
ثاروا عليه فإنه يريد ان « يُبدهم بالغضب رحة » وبالأذى إحساناً ,62 .. 


اما الصورة التاريخية الفارسية » فإنها انطلاقاً من المفهوم الطبقي للتنظم 
الاجتاعي تؤثر التعامل مع أطراف المنظومة بقسوة وفوقية؛ تماماً كما تعامل 
الساسانیون مع القطاعيين والمرازبة الأقوياء مثل الخنشوار وشهربراز ونرمي 
وبہرام جوبين. 

وقد وجد رجال المنظومة العربية الاسلامية انفسهم تلقائياً إلى جانب المأثورات 
الميللينينة وفي مواجهة المأثورات الفارسية في هاتين القضيتين. فالاجتاع العربي 
الاسلامي الذي نشأ نتيجة تحالف قبائل وشعوب, إدراكاً منها لفوائد ذلك على 


أساس ديني/ ثقاني ء لا يستطيع ان يتجاهل القوی المتعددة التى أسهمت في إقامة 
هذا تالق واستمزاززه . وقد اتحاول' الا یرت ای رع اَی رض تا 
نفوذ العشيرة ففشلوا واضطروا إلى التعامل مع الواقع القائم الذي فو رات 
ادال تس اجى منذ مطالع القرن الثاني المجري”". ومن هنا كان ايثار 
المنظرين المسلمين لأسلوب المفاوضة وضبط التوازنات حفاظاً على منظومة الأمة 
الواحدة ؛ إدراكاً منهم أن العنف يؤدي إلى تفتيت ال ماعة لا توحيدها . 


(۸۳) مختار الحكم ( بدوي) ۲٥٢‏ 

)۸٤(‏ الأسد والغواص (بیروت/۱۹۷۸) ص 7٠١‏ وما بعدها. 

(۸۵) الأسد والغواص 

. ٠٤۹ قوانين الوزارة ص‎ )۸٦( 

(۸۷) قارن عن السياسة القبلية الأموية وتطوراتها درا 
اص ١ب ۳٣‏ 


ستي بالألمانية: ثورة ابن الأشعث والقراء 





وهكذا فإنه فیا يتصل بالقاطع الباغي ( مصطلح المتكلمين للتعبير عن الثائر في 
طرف من الاطراف) يجوز لنا « أن نبايعه ونشتري منه إلا ما كان من آلات 
لحرب . وقال قوم : لا يجوز لنا مبايعته ولا الشري إلا أن يرجع عن الفته (إقرأ : 
لفتك !) حتى نلجئه بذلك إلى ترك البغي ؛(۴۸.... الهدف إذن في حالي مقاطعته 
أو التعامل معه محاولة اقناعه بالرجوع عن غيه والاحتفاظ بوحدة الأمة. لكننا في 
لحالين لا نلجأ الى العنف معه؛ وذلك أننا أكفاء متائلون وندفع بعضنا بعضا 
بالقاربة والمسالمة00. المجتمع العرلي الاسلامي هو مجتمع من الاحرار المتكافئين 
لذين ينتمون إلى عشائر وعصبيات مختلفة, وهم الذين يقررون مجتمعين ( عبر 
عشائرهم أو عصبياتهم ) تولية إمام أعلى تحقيقاً لكامل مفهوم الأمة؛ ومهمة الإمام 
تحقيق الاهداف العليا للمجتمع الإسلامي (أبرزها ثلاثة: إقامة الدين» فی 
الفىء . مجاهدة العدو) عبر الحفاظ على توازن العصبيات وتضامنھا . ولا شك ان 
مجتمع الناس الذین هم سواسية كأسنان الشط ( حسما يذكر حديث بوي 
مشهور) 0" يختلف جذرياً عن مجتمع الطبقات الأربع الفارسيء بل وعن مجتمع 
الملك/الإله ا یللینیء رغم تساوي أعضاء الأخير أمام الملك ١‏ فإن الشرف 
الإنسي عند ملوك العجم كان معلقاً بالأنساب - وكانوا عر رت کا 
لترقي امن مرت إلى مرنية : .. وكان في ذلك ما يعوق التراكيب السوية عن كثير 

من الشم المرضیةء وبْقعذ الأنفس الأبية عن حيازة الدرجات العلية “١‏ 
هؤلاء العجم كانوا مقهورين من جهتين: جهة الموابذة (رجال الدين) ثم جهة 
السلطة الساسية العلیاد ٭ولیس يك أن تسخير العاقل ار بالقھر والغلبة عن 
المنزلة الواحدة, وزجره عن اكتساب المحامد بالهمة العلية .. في الغاية في الاتضاع 
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(۸۸) مقالات الإسلاميين ص ٤1۸‏ . 

(۸۹) قوانين الوزارة ص .1١557‏ 

(۹۰) الحديث وأحاديث مشابهة في الجامع الصغبر ۱۸۸/۲ء والفتح الكبير ۲۵۷/۳ »والإعلام 
بمناقب الإسلام للعامري ٠١١‏ . 

(۹۱) أبو الحسن العامري؛ في: الإعلام بمناقب الإسلامء ص ٠٠١‏ . 


114۷ 











٠. 60 والحخسة‎ 


والبديل العرلي الإسلامي : « إفادة السلامة عن التسخير للعبودية... وا مدایة 
للحكمة الإلهية ... وفتح الطريق هم إلى التفيؤ بظل هذه الدولة الميمونة» 39 . . 


VI 


ذكر أبو هلال العسكري في كتابه « الأوائل ٠»‏ (حوالى ٠٠٤‏ ه) أن 
كسرى أنو شروان (- ۵۷۸ م) هو «أول من وضع الخراج وأزال القائلمة ) 
وبقي ا حال على ذلك حتى كانت أيام المنصور العباسي فأعاد العمل بالمقاسمة . وقد 
استصوب العسكري اجراء كسرى» وسكت عن تعديل النصور. أما الماوردي 
(- +88 ف) فقد هاجم التطورات التي ترتبت على إجراء النصور ء والمتصلة 
بظهور ہ الضمان » وہ القبالة » وہ الالتزام ؛(۹. وا حق 3 القرنين الرابع والخامس 
لهجريين لم يشهدا ظواهر اقتصادیة جديدة فقط؛ بل شهدا تطورات عمیقة على 
المستوى السياسي ء وتوازنات العصبيات. بدأ الأمر بدخول الترك إلى الجيش في 
لقرن الثالث الهجري : ثم دخل الديام أوائل الرابع . وني الوقت الذي كانت فيه 
لسوق التجارية تنكمش بسبب الضغوط البيزنطية ؛ كانت فئات من التجار تلجأ 
إلى استنهار ثرواتها في الريف مكونة دهاقين ومرازبة جدداً ء وفي حين كان الترك 
والدیام يجاهدون للاعتراف بهم كعصبيتين معتبرتین... كان على الخلافة في المرحلة 





لثانية الخلدونية ؛ ( مرحلة عصبية الحواشي والأعوان) أن تستوعب هذه ااتغيرات 
جیعاًء وأن تتصرف على أساس منها. وهنا تكمن أهمية الماوردي في تعبيره عن 
توجهات المرحلة الجديدة, وفي محاولته اسعادة بعض أجزاء التوازن القديم الذي 
عصفت به العصبيات الجديدة وتغير ظروف الملكية والتجارة . 


(۹۲) المصدر نفسه. ص .37196-1١14‏ 

(۹۳) المصدر نفسه» ص ۱۷١‏ - ۱۷۷۔ 

. ۱۹٤-۱۹۳/۲ الأوائل‎ )۹٤( 

)40( الأحكام السلطانية ۷٥۱ء‏ وقوائ نين الوزارة ص ۱۹۸ - ۱۹۹ . 
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مشروع الماوردي هو مشروع « الدولة الميمونة »التي دعا العامري (- 
۱ ه) إلى التفيؤ بظلّها » واعتبر ذلك مميزاً اساسا من مميزات العهد الجديد 
على الحقبة الساسانية . ومن ضمن ما يرمي إليه مشروع الماوردي العودة مبدئياً 
للنظام الاقتصادي الأنوشرواني الخراجي الذي لا يحبذ المقاسمة والضان 
والالتزام . لقد سيق لاب القع أن وعنا إلى ابعاة اليش تماماً عن العملية 
الاقتصادیة وقد رأى الماوردي نتائج الإقطاع البويبي العسكري» ودع إلى 
اختراق المنظومة باتحاه العودة إلى الملكية العامة للأمة مصدر السلطات عملياً (إذ 
إنه من الناحية النظرية كان الجميع ما يزالون على المستوى التشريعي للقرن الثاني 
المجري) ؛ فإذا تحقق ذلك زالت الأخطار التي تتهدد وحدوية رأس الدولة» 
وتتهدد بالتالي الوحدتين الأخريين في علاقة جدلية واضحة : الأرض (دار 
لاسلام) والأمة. أما تميز المنظومة الماوردية (رغم الأساس الكسروي للأمر) 
فيظهر في 0 القضية عنده هي قضية الأمة ووعد چا .لبيك أوامر الخليفة أو 
لسلطان ومصالحھ| . فالعودة عن الالبزام تخدم الفلاحین ء وتثبت الحق الشرعي 
لعام للأمة في الملكية العامة . وانطلاقاً من هذا الأساس التشريعي الصلب يمكن 
لتحرك بحرية لفهم العملية الاجتاعية » والمتغيرات على مستوى العصبيات عدداً 
وظهوراً وطبيعةً وتقنية . ورغم أن الخليفة بقي عند الماوردي القائم على حراسة 
لدين وسیاسة الدنيال"؟ ؛ فان الحراسة والسياسة لا تقان مباشرة بل عبر العصبيات 
لتي اكتشف الماوردي أنها لم تعد عنصرية اتنية ولا جغرافة بل دات ظضصعة اکر 
تعقيداً یکن غدید اها عل النسر الال : الدين والنسب والمصاهرة والمودة 
والب" . وإذا كان النسب والمصاهرة أساسين من أسس العصبية القديمة» فإن 
القرنين الرابع والخامس شهدا هور عصبيات دينية مذهبية» كا شهدا ظهور 
عصبيات مهنية (الأصناف) بُ يسمي الماوردي الرابطة بين أعضائها : المودة. 
ويستشرف الماوردي ظهور عصبية قوم على أسامن العدل وا لست » نى أن 





(93) الأحكام السلطانية ص ۰۳ 
(۹۷) أدب الدنيا والدين ( الجوائب) ٠٠١‏ وما بعدها . 
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الخليفة ( السلطة المركزية) الذي لا ينتمي إلى أي من هذه العصبيات الاجتاعیة 
يمكنه أن يحصل على تأييدها عن طريق سلوك عادل متميز في ذلك . وهكذا فان 
علاقات السوق والأرض » والصراعات بين البادية واكدينة , نم الغليان الذي شهدته 
منظومة العشيرة الكبيرة؛ كل ذلك أنتج وضعاً جديداً أحسّ به ا ماوردي بعمق 
وحاول فهمه في كتبه « أدب الدنیا والدين » وه الأحكام السلطانیة » و« قوانين 
الوزارة » و« تسهيل النظر وتعجيل الظفر ١ء‏ ونصيحة الملوك2"8. وقد رأى 
الاوردي بعد تحلیل أولي للمتغيرات أن ہ آخر هذه الأمة لا يصلح إلا جا صَلْحَ به 
اوا ٠‏ وهو يعني بذلك على المستوى الاقتصادي / الاجتاعي : منفلومة الأمة 
المالكة والخراج» وعلى المستوى السياسي : منظومة وحدة الدار والأمة والخليفة ؛ 
ات فإذا عقدت لإمامين في بلدين لم تنعقد إمامتهًا لأنه لا يجوز أن يكون للأمة 
إمامان في وقت واحد"۔. 
؟ - ١‏ فأما اقامة إمامين أو ثلاثة في عصر واحد وبلد واحد . فلا يجوز اجماعاً . . 
وذهب الجمهور إلى أن اقامة إمامين في عصر واحد لا يجوز شرعاً ,200 , 
وهكذا فإنه عندما يجري وضع عناصر المنظومة الماوردية في سياقها الصحيح 
نجد أن المفهو م الداخلی للوحدة يداخله تعديل کہیں فالخليفة لا يمارس سيادته في 
الأمة مباشرة بل من خلال العصبیات التي تجد فيه مظهرها الوحدوي الإسلامي؛ 
فهل يبقى بعد هذا معتی لتأكيد امأوزدي عل أن الخليفة يجب أن اشر الأمور 
بنفسه ؟ لقد كان هناك من ذهب إلى أن تأكيد الماوردي هذا ليس تمسكاً مثالياً 
بالنظرة السنية التقليدية إلى القضية . وكان هناك من رأى أن تأكيد الماوردي 
المذكور لیس إلا دعوة لتحقيق الخلافة القوية في حقبة انحطاط البوبہیین وصعود 
جم الخليفتين القادر والقائم . وأحسّبْ أن الأمر لا يتجاوز تدقیقاً فقهياً 


(94) فارن عن هذه المؤلمات مقدمتي على قوانين الوزارة له (بيروت/ 1515 ) ص ۸۸ - ۹۷۔ 
)4%( الأحكام السلطانية 1 . 

. ٠۳١١-۱۲۹ أدب الدنيا والدين ص‎ )٠٠١( 
قارن عن ذلك كله مقدمتي على (قوانين الوزارة) ص 5 - ۸ء ۸۷ - ۸۸۔‎ )۱۰۱( 
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خضع له عقل الماوردي الفقهي خشية التشابه بين وضع الخليفة (غير الباشر 
للأمور بنفسه ) ووضع المحجور عليه في الفقه الشافعي . وبٔظھرٌ هذا التدقيق على 
أي حال قُصوراً نسبياً في فهم طبيعة السلطة وممارساتها . كا یُظھر حدود المنظومة 
الفقهية الاسلامية شمولا واستیعابا للواقع . 

إن الماوردي لم يكتف بتحليل طبيعة عصبيات عصره ليُظهر تغير أسّس 
التضامن والاستمرار الاجتاعي » كل مفی داق ايتكقاق طبه شا 
ومتغيراته السياسية فتحدث طويلا عن الوزارة وأنواعھاء وقسمھا إلى قسمين: 
وزارة تفویض ء ووزارة تنفیذ 2١77‏ . . ويتضح من تحليله لطبيعة وزارة التفويض أنه 
تخل اتا عن مشروع الدولة ا مر كزية من القمة إلى القاعدة لصالح مشروع الدولة 
الواحدة ذات القوى الاجتاعية والسياسية المتعددة'' . إن طبيعة المنظومة العربية 
الإسلامية ذات البعد القبلی العرلي لا تسمح بقيام دولة تامّة التمركزء وقد 
سقطت الدولة الأموية لاعتقاد رجالاتها بامکان تحقيق ذلك» وكان لا بد أن يعي 
قر الحقب العباسية ذلك أَخَزا , هكذا كانت دعوة الماوردي إلى دولة واحدة 
لا دولة مر كزية أهدافها إحلال عدل شامل وأمن عام وخصب دائم يترتب عليها 
عل قسيعح ٠‏ فو ظل .دين مع وسلطان راحدا", 

وتتجلى طبيعة الوحدوية اللامر كزية للدولة الإسلامية الماوردية أخيراً في علاقة 
المركز بالأطراف؛ وآفاق هذه العلاقة . إنه في ظل علاقات كالتي يعيها الماوردي 
بين الخليفة وؤلاته على الأطراف وزعاء العصبيات لن يحتاج رأس الدولة إلى 
الخوف من الانفصال؛ ذلك أن العصبية تتحرك بحرية في الحدود التي تسمح بها 
المنظومة ولن يكون الضغط عليها سبباً من أسباب الثورة والتمرد . ثم إن طبيعة 
النظرية السياسية العربية/الإسلامية تجعل من کل تمرد ارتداداً إلى 1ئ لا 
ابتعاداً عنه . إن كل ثائر مسا لا بد أن يكون أحد اثنين؛ إِمَا داعياً لأمة بديلة أو 


. الأحكام السلطانية ۲۲ وما بعدهاء قوانين نين الوزارة ۱۳۸ وما بعدها‎ )۱١( 
قارن بمطلع المقال.‎ )٠١( 
الأسد والغواص (بیروت/۱۹۷۸) ص ۷۵ء ۸۷۔‎ )١١و(‎ 
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متمرداً على أوضاع شاذة في داخل الأمة وداعياً إلى الأمر بالمعروف والنهى عن 
المنكر ؛ وني كلتا الخالين. فإن عل النائز أن يرتد من الأطراف إل ار كر خر حه 
الأجزاء من المركز تحت سيطرته وتحقيق وحدة الأمة أو تحقيق الأمة بالتالي. 
وهكذا فالمتمرد حقيقة (الباغي) هو ذلك الذي يكتفي بالخروج على 
السلطة/الرمز في الأقلم الذي هيمن فيه فقط دونما مسمّی لا عصبيته . فإذا كان 
شي من ذلك فإن الحل للإشكال من جانب الأمة والسلطة/المركز لا يكون 
بسحقه ؛ لأن عصبیتہ جزء من الأمة؛ بل لا بد من اللجوء إلى الوسائل السلميةء 
وتجنب الحرب بكل وسيلة. حتى الحيلة (اللاأخلاقية) خير من العنف. هذا ما 
يقترحه مؤلف حكاية «الأسد والغرّاص» الرمزية, الذي رجَحْت معاصرته 
للماوردي في تقديمي للحکایۃ"۲'۰. 
الك 
إذا كان مشروع المنظرين العرب المسلمين للدولة الواحدة لم يتحقق بكامله عبر 

العصور ؛ فلا شك أن أهم أجزائه المتمثل في وحدة القاعدة ( الأمة) ووحدة الرمز 
الخليفة) قد تحقق إلى حدٍ كبير. لکن ء إذا کان النموذجان الساساني والعربي 
الإسلامي مختلفین إلى هذا الحدّ؛ فلاذا هذه الاستعانة الكبيرة بأجزاء النموذج 

الفارسي من جانب المفكرين الإسلاميين وعلى رأسهم الماوردي العربي الأصل 

والإسلامي الثقافة ؟! 

لبيان أسباب ذلك لا يكفي التشديد على سيطرة العناصر الفارسية على الإدارة 

والكتابة في الدولة . لقد اسهمت هذه العناصرٌ لا شك في نشر التقاليد الحضارية 
الفارسية والدعوة إلیھاء كا أسهمت وراثة الدولة العربية للنظام الاقتصادي 
الفارسي في نشر بعض قيمه, بالإضافة إلى أن الحضارة الفارسية كانت أولى 
الحضارات التي عرفها العرب خارج جزيرتهم ء ومن الطبيعي أن يكون تأثيرها فيهم 
أعمق وابقى. 


(۱۰۵) الاسد والغواص ص ۵١۱۔‏ 77. 











مع ذلك فإن هذا الاعتاد الشديد على الأمثال والحكم والسير الفارسية في 
الكتب السياسية وكتب السمر ليس مرةه إلى الأسباب المذ كورة آنفاً فقط ؛ بل إلى 
مفهوم العرب المسلمين عن العامء وهو بالنسبة لهم كتلة تراكمت عبر العصور 
ووصلت إليهم (يمكن خَلْطها بالحکمة)ء ولا بد من الاستفادة من التراث السابق 
أياً تكن العوائق والنقائض . وإلاً كان الأمر اجتناباً للعام ذي البعد التاريخي 


الحكمي. وهذا ما يُحاولَ أن يصرّح به أبو حيّان التوحيدي ( حوالي ٦١٤‏ ه )۰ 


عندما يقول: «الحكمةٌ نسبتّها فيهاء وأبوها نفسها. وحجتها معھاء وإسنادها 
متنها ؛ لا تفتقر إلى غيرها . ولا تستعين بشيء ويُستعان با" . 

لقد ترکت هذه النظرة آثاراً سلبية عميقة على شی مناحي الثقافة العربية 
الإسلامية؛ إذ بدت آثار الأقدمين وتقاليدهم الحضارية دائاً رائعة ومتفردة 
وحقیقة بالتقلید والاتباع. وني المجال السياسي على ا خصوص حَدّ ذلك من قدرة 
الفکرین على الإبداع » وتركهم في كثير من الأحيان أسرى فن « نصائح الملوك » 
الفارسي الأصل. صحيحٌ أن رجالا كالعامري والبيروني وعوا نقائض القضية 
تماماً؛ لکن الكثرة الكاثرة من الكاتبين لم تستوعب أبعاد تمايز الحضارات بعمق. 
وكان علینا أن ننتظر حتى يظهر ابن خلدون (- ۸۰۸ ه ) فيحرر الفکر 
السياسي العربي من تقليد ١‏ نصائح الملوك» تماماً . 

مع ذلك بقيت المأثورات السياسية الفارسية رغم كثرة الاستشهاد بها هامشية 
نسبياً؛ بمعنى أنه لم يكن هناك أبداً إلغاء للفواصل بين المنظومتين. 


15 البصائر والذخائر ۰/۳ .: 
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رليات المداقة بين الجاع و"الوعرة “و "لزع * 
ف_الفاسياسي المرف ابر دري 











لا يستطيع الباحث في التاريخ السياسي للدولة العربية / الإسلامية أن 
يقرر بثقة ودونما ترددء متى بدا التفكير النظري حول قضايا مثل الشرعية 
والوحدة والجاعة. ولا يعود ذلك إلى قلة النصوص في المصادر حول أمور 
كهذه؛ بل إلى طبيعة الصادر التي نملكها عن فترة كالقرن الأول ال مجري على 
سبیل المثال.. 1 

صحيح أن المادة التي تضمنتها مصادرنا عن تاريخ الإسلام الأول دونت 
في أكثرهاء في العصر الأموي» لكنها جُمعت وهُذبت» وضّم بعضها إلى 
بعض في القرنين الثاني والثالث الهجريين. وإذا كانت عملية التهذيب 
والتشذيب هذه قد أثرت على المادة كا وكيفاً. فإن المادة نفسها دونت في 
الأساس في ظل نزاعات حزبية وسياسية معينة» ومن مواقع إيديولوجية معينة 
آرت بالطبع على مضامينها وجدية تمثيلها هذا الموقف أو ذاك» هذا 
بالاضافة إلى أن هؤلاء الأخباريين والمحدثين الأوائل كانوا فئات متفاوتة 
المشارب والثقافة والقدرة على الاستیعاب والتمثّل والترتيب. لهذا كله علينا 
أن نكرت قديدي ادر إزاء التضصوصء كنا أن.علينا أن نتم لتقنية النص 
بالقدر الذي نهم به بمضمونه. ثم إن علينا قبل ذلك وبعدہء أن نتامل النص 
في سياق الموقف الاجتاعي والسياسي الذي كان سائداً آنذاك 7 . 


)١(‏ قارن عن مشكلات الكتابة التاريخية عند العرب: 
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وتتضح أهميةٌ المحترزات التي نؤكد عليها هنا إذا ألقينا نظرة طائرة على 
النصوص المبكرة التي تنشغل بقضايا الشرعية والجاعة التي نعالجها هنا. ففي 
رواية عن سيف بن عمر (ت. حولي ۱۸۵ هھ ) اقتبسها الطبري 
5٠١ -(‏ ه) في تاريخه أن معاوية بن ألي سفيان ذكر في نقاش لدمع 
بعض الكوفيين الذين نفاهم الخليفة عثان بن عفان (- 0" ه) 
اك الشام (عام ٣٣‏ ه) أن فرظا وجنة العرب » وان شرعية سلطتها على 
العرب والمسلمين آتية من الله الذي هيّأها لذلك منذ أيام الجاھلیةء إذ إن 
القرشيين لم :کونوا غداة ظهور الإسلام اكثر العرب» ولا اشدهم ولكنهم 
كانوا أكرمهم أحساباء واحضهم انساباء وأعظمهم اخطارا وأكملهم مروءة.. 
فَبَوَأّهم حرماً آمناً... ثم ارتضی الله خير خَلْقه منهم.. ثم ارتضی له أصحاباً 
فكان خيارهم قفرتھا:, م 5 هذا الك عليهم وجعل هذه الخلافة فيهم » ولا 
يصلح ذلك إلا عليهم فكان الله يحوطهم في الجاهلية وهم على كفرهم أَفَتَراءُ 
لا يحوطهم وهم على دينه 29 .؟؟. 
ولقد كان بوسعنا أن ندع الأقوال المنسوبة الى معاوية جانباً لأسباب تقنية 
وتاريخية لولا انها تتكرر بصيغ أخرى وعن رواة آخرين في مصادر أخرى. 
Petersen, E. L. Studies on the Historiography of the Ali-Mu’awiyah conflict; -‏ - 
in: AO 27, ۰‏ 
ونشأة عام التاریخ عند العرب للأستاذ الد كتور عبدالعزیز الدوري ص ۹ - ۱۲ء وص ١4‏ 
وما بعدها. أما دراسات ×٤۲‏ .۸ ( بون /۱۹۷۳) فلا تشكل منطلقاً بنَّاءَ وان تكن شديدة 
الدقة. وتمثل دراسة 562810 .تا عن أني مخنف لوط بن بجی (حوالي ٠١١‏ ه) (لايدن/ 
۹) ومروياته موقفاً متقدماً في فهم هذهالمشكليات. وانظر على أي حال مقدمة فؤاد 
سر كين الرائعة لكتابه: تاریخ التراث العربي (الترجة العربية) 5/١‏ وما بعدها. 
(؟) أخباري كبير لكنه غير دقيق أحياناً. وقد أساءت إليه عند الباحثين المحدثين هجرات 
« فلهاوزن» عليه في مطلع كتابه « الدولة العربية ٠ء‏ في حين امتدح الاخباري الآخر أبا مخنف 
لکن رجال الجرح والتعديل القدامى يهاجمون الرجلين بالحدة نفسهاء قارن بترجمتيهما على سبيل 
المثال في تہذیب التهذيب» ولسان الميزان لابن حجر . لکن دراسة مرتضى العسكري عن سيف 
بن عمر لا تنصفة أبداً. 


(؟) تاریخ الطبري ۲۹۰۹/۱ - ۲۹۱۱۔ 
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ففي رواية يذكرها ابن سعد ‏ والبخاري © أن عبد الله بن عمرو بن 
العاصض (ت.حوالي 6 ف) كان يذكر. أن إمرة ریش سنوی ,وستظهر 
إمارةٌ قحطان. وقد سمع معاوية ذلك فاشتد غضبه وقال: إِنَّ الله اعطى 
قريشاً هذا الامر ما بقي الليل والنهار!!. ويبدو فعلاً ان مسوّغات الشرعية 
القرشية هذه كانت معروفة ومألوفة في أوساط المحدثين المسلمين منذ وقت 
مبكر نسبياً إذ يرد في مرويات الزهري (- ١١4‏ ه )عن أحد احفاد عبد اللەبن مسعود 
(- ۴۳ ه) أن عمر بن الخطاب (- ٣٢‏ ه ) ذكر في رواية مستعادة لدعن يوم السقيفة 
ايراد أبي بكر بين مسوغات زعامة قريش کونہا « أوسط العرب تَسَباً ودارا ...20 , 
فإذا انطلقنا من إمكانية تاريخية هذه الحجج والمسوغات أمکن لنا أن نلحظ 
اتساع أفق مثل هذا المنطلق بما يذكره المحدثون من آثار لا تبدو هادفة أو 
متحيّزة. من مثل ذلك الأثر الذي يؤكد. أن معاوية كان بحث واليه على 
الكوفة المغيرة بن شعبة الثقفى (- ٠١‏ ه) على رواية الحديث النبوي الدعائي 
القائل: 6 الین لأ اعاتم ا أعطيت ولا عملي گا ملعك .+ عل و د 


الكوفة يوم الجمعة" . إن شرعية السلطة القرشية تستند الى نسبهم ودارهم من 


ناحیةء وإلى ظهور النبي من بينهم من ناحية أخرى. فإذا جری التساؤل حول 
شرعية البیت أو البطن الأموي بالذات جرت العودة الى القدر الالهي, والله 
المعطي للأمويين والمانع لسواهم. على أن الأمر لم يكن بالبساطة التي تشعر بها 
هذه النصوص إذ أن الأمر الواقع (وجود الأمويين في السلطة) لم يكن كافياً 


. ۱۲/۲/۲ طبقات ابن سعد‎ )٤( 

)٥(‏ صحيح البخاري ۲۱۷/٤٣‏ - ۲۱۸۔ 

)٦(‏ الصنف لعبدالرزاق الصنعاني ٦٢٤/٥‏ ء وصحيح البخاري (دار الشعب) ۲۱۱/۸ء ومسند 
الإمام أحمد 00/١‏ . وتغيرت الصورة ( بعد ذلك أو أثناء ذلك) فإذا الروایات تذكر أن «أمر 
قريش عَظّم في الجاهلية, وسميت آل الله وقرابينه»؛ قارن بالأوائل لأب هلان العسكري 
۱. 

(۷) صحيح البخاري (دار الشعب) ۱۱۷/۹ - ۱۱۸. وآأنظر رواية مشابہة في مسند أحد ٤/۹۲ء‏ 
اہ 
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لإقناع الناس بأن تلك إرادة الله وفي هذا السياق يمكن فهم أبيات عبد الله 
بن همام الملول زات حوإلي. مه )گا التي تدافع عن حق معاوية ويزيد 
بالخلافة بحجة أنه لا يحتاجان الى « شورى » لأن حق الشورى سابه الله المهاجرين 
والأنصار منذ رضوا ان يقتل عثمان بين ظھرانیھم!“' 

عيشوا وأنتم من الدنيا على حذر واستصلحوا جند أهل الشام للبهم 

ولا لمن سالك الشورى مشاورة إلا بطعن وضرب صائب خذم 

أنى تكون لهم شوری وقد قتلوا 2 عثان ضخوا به في أشهر الحرم 

ويتكرر في المصادر مسوغا السلطة الاموية : قدر الله" » وولاية دم عفان1100 
في حين يجري تجاهل الرد المباشر على الداعين الى اعادة الأمر شورى فیا عدا 
أبيات ابن ههام السلولی السالفة الذكر . 

كانت الشورى إذاً سلاحاً جدلياً في يد خصوم الأمويين » ويبدو أنها لم تكن 
أكثر من ذلك إذ لم تستطع الفكرة بسبب غموضها وطبيعتها الجدلیة ان تكون قوة 
مؤثرة في الواقع السياسي في القرن الاول الحجري فيا عدا أوساط حركة ابن 
الزبير' . وما یہمنا هنا أن هناك نصآ عن عمر بن الخطاب ( الذي ابتدع صيغة 
أهل الشورى ) يجعل من الشورى المسوغ الأساسي للشرعية القرشية» فهو یذ کر 
ضمن الحدیث الذي سبق أن استشهدنا به راداً على من يريد تجاوز الشورى محتجاً 
ببيعة ألي بكر : «١‏ ل وت ام اقول انا كانت بيعة ألي بكر فلتة وتمت. 


F. Sezgin: GAS, 11, 324. (7أ) قارن عنه:‎ 

(۸) طبقات فحول الشعراء لابن سلام ( تحقيق مود شاكر) 1۳۰/۲ - 1۳١‏ . وآنظر نسب قريش 
ص .۱۲١‏ وهناك إثارة غير واضحة إلى ذلك في بيت للفرزدق في ديوانه (ط.. أوروبا) 
۱ ۹ءءء 

(۹) دیوان جرير (ت. مد أمين طه) ۹٢/۱‏ ء وديوان ابن الزّبیر ص 87 . 

)٠١(‏ تاريخ الطبري /١‏ ۵٥۳۳ء‏ والموفقيات ص ۵۱۱ء وديوان الأخطل ٦٤٤ - ٤٤۵/۲‏ ء وديوان 
ال ردق 1001:1271 TNS‏ 

)۱۹۷۹/۹( د. عبد العزيز الدوري : الديمقراطية في فلسفة الحكم العربي في: الستقبل العربي‎ )١١( 
3۳ ص‎ 
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اهو ولا الذي بايعه تغرة ان يقتلا » 





إلا وإنها وقد كانت كذلك ولكن الله وفي شرّها... فمن بايع رجلاً عن غير 
مشورة من المسلمين فلا يبايع هو ولا الذي بايعه تَغِرَة أن يقتلا ... ٠‏ ثم اُنہی حديثه 


الطويل بقوله مرة ثانية: « فمن بايع رجلاً على غير مشورة من المسلمين فلا يتابع 
(ır)‏ 
وكير تص عمر هذا مشكلات عدة لعل أهمها أنه يفرد خلافة ألي 
بكر بالذكر باعتبارها « فلتة »00 بيغا لم يكن هناك فرق ظاهر بين طريقة 
تولية أبي بكر وطريقة توليته » هذا إلا إذا كان يعنى أن الامر اختلف لأن أبا بكر 
اقترح استخلافه فاكتسب حقاً في الخلافة لم يكن لأبي بكر . ثم آنه يجعل في حديثه 
الشورى من حق ہ المسلمين »» والذي نعلمه أن المهاجرين القرشيين والانصار من 
سكان المدينة هم وحدهم الذين شار كوا عملباً في بیعة أبي بكر وبيعته. أو كما قال 
أبو عبيد القاسم بن سلام (- NES‏ ه): ١‏ 6 .. أکابر أصحاب ممد من المهاجرين 
وعامة الأنصار ٠٠...‏ . ويزداد الأمر تأكداً على المستوى النظري عندما نقرأ 
وت و رھ ا E‏ ےت 
الشورى أهل مكة ممن لم يباجروا قبل الفتح 22 كا تجعل ہ القرابة ؛ الى جانب 
« الشورى » مسوّغاً للخلافة متسائلة كيف تجعل القرشية سبباً ولا تكون قربى الني 
(؟1١)‏ المصنف لعبدالرزاق ٠٤٥/٥‏ وصحيح البخاري ۰/۸ نے ا ومستو رحد 007 := 
01 . وفي رواية في المصنف لعبدالرزاق 40/0 عن عمر بطريق العرور بن سويد : ٠‏ من دعا 
الى إمارة نفسه أو غيره من غير مشورة السلمین فلا يحل لكم إلآ أن تقتلوہ ٠٠‏ . وفي فتح الباري. 
۲ عن عمر: ١‏ من ن دعي إلى إمارة من غير مشورة فلا يحل له أن يُقبل .٠‏ 
في غریب الحديث لأبي عبید ۳۵۵/۳ : 1 وشن ابن عرف قال : خطبنا عمر .. فذكر ذلك 
وزاد انه لا بيعة الا عن مشورة, وأا رجل بايع رجلاً من غير مشورة فلا يُؤّمرَ واحد منها 
تغرة أن يقتلا. قال شعبة فقلت لسعد: : ما تغرة أن يقتلا! قال: عقوبته| أن لا يَوْمَرَ واحد 
منها... وأما قوله: فلتة! فان معنى الفلتة الفجأة. وإنما كانت كذلك لأنه لم ينتظر بها 
العوام » وإنما !بتدرھا أكابر أصحاب محمد (ص) من المهاجرين وعامة الأنصار» وقارن 
بالنهاية في غريب الحديث لابن الأثير ( فلت فلت )., والفائق للزمخشري ( فلت). 


.۳۵۵/۳ غریب الحديث‎ )١:( 
. ٠٤١ - ١13/1١ شرح نهج البلاغة (ت. أبو الفضل إبراهم)‎ )١۵١( 


0ه 











سآ ول 180, ویڈو أن دعوة عبدالله بن الزبير (- ۷۲ ه) التي بدأها عام 
٤‏ ه كانت المرة الوحيدة التي لعبت فيها فكرة الشورى دوراً مؤثراً في الواقع 
السياسي ء وأوضحت في الوقت نفسه مدى الاختلاف في فهم مضامين الفكرة 
وحدودها. جح ابن الزبير بمكة بعد مقتل الحسين بن علي عام ٦٦‏ ه 
داعياً لأغادة الأمر شورئ مستخدم] هذا السلاح الايديولوجي بالذات لضرب 
نظام يزيد بن معاوية . وقد آنت الفكرية أكلها في السنتین الأوليين إذ سارع رجال 
من مختلف القبائل والمشارب الى مكة لنجدة ابن الزبير وإعانته ضد الأمويين أعداء 
الشورى. لکن ما ان توفي الأموي بدمشق حتى رشح ابن الزبير نفسه للخلافة 
وحظي بمبايعة قريش بمكة دون سائر الناس فخاب ظن « الخوارج » و« الموالي ) 
الذين أيدوه وغادروا مكة تار كين ابن الزبير لقدّره2. وهكذا فإن العرب من 
غير قريش » والمسلمين الجدد من الفرس كانوا یرون أن مفهوم الشورى شامل 
عام وأنه يكن أن يكون مرادفاً لرأي جاعة المسلمين ومساوياً بالتالي لمنطوق 
كلمة عمر عن شوری المسلمين . ويلتقي هذا التوجه مع توجه ١‏ المحكمة الاولى » 
وأعقابهم من شيم الخوار 377 , 


II 


واذا كان الأمويون لم یردُوا رداً مباشراً على دعاة الشورى فإنهم امت خدموا في 
وجه وضدهم کل مرة سلاح «وحدة الجاعة » ورشق عصا الأمة». 
هكد بك سمي العام الذي اجتمع فيه الناس على معاوية من جانب المحدثين » عام 








الجماعة 2219 كا جرى تحذیر الحسين بن علي من شق صفوف جاعة المسلمين!:2, 
وكذا ابن الزبير". وفي مقابل « جاعة » الامويين كانت ١‏ فتنة » عهد علي" 
وفتنة ابن الزبير. وما كاد القرن الاول المجري ينتهي حتى كانت فكرتا 
« الشورى » وہ وحدة الجاعة » قد تبلورتا وبدأت جدليات العلاقة بينهها تتضح. 

ففي حديث انتشر إبّان تلك الفترة عن عرفجة (بن شريح الكندي أو 
الأشجعي )9" أن النبي صلَى الله عليه وسلّم قال: « من أتام وأم رکم جميع على 
رجل واحد يريد أن يشق عصاع أو يغرّق جاغتکم› فافظرہ ۵ هنا ياي 
الحديث المنسوب للنبي ليقضي على امكانية استخدام فكرة الشورى في مواجهة 
الحکام أو الخلفاء الذين وصلوا الى الأمر من غير شورى. بل ان حديثاً آخر عن 
أي سعيد الخُدْري عن النبي صلی الله عليه وسلّم يقول بصراحة: ہ إذا بويع 
لخلیفتین فاقتلوا الآخر منھما ؛۲۲۷. انه يسمي كلا المتسلطين « خليفة »» ومع ذلك 
يدعو ال اقول الفا 3 اء إلاً ليؤكد أن وحدة الجاعة تتقدم كل أمرٍ آخر حتى 
أمر الشورى أو الشرعية المبدئية ( شرعية البيعة). 

ويبدو أنه ابّان هذه الفترة بدأ ذلك الاتجاه الداعي الى تقديم وظيفية الإمامة 
على شكلها الشرعي . وقد استخدمت أقوال منسوبة إلى الإمام علي تصب في هذا 


(۱۹) قارن بتاريخ أي بشر هارون بن حاتم (نشر سكينه الشهالي)/ بجلة مجع اللغة العربية 
بدمشق/۱۹۷۸ء وتاريخ ابي عبداللہ محمد بن يزيد (نشر مطيع الحافظ) دمشق ۱۹۷۹ء 
وتاريخ الطبري ٣/٢‏ - ۷ 


055 شرح نهج البلاغة ۷۸/٤‏ - ۸۰. 

(۱۷)() تاريخ خليفة ١‏ وما بعدها. وطبقات ابن سعد ۱۱۹/٥‏ » وتاريخ الطبري ٤۲۲/۲‏ » 
وأنساب الأشراف ۵ء وانظر درا سی (بالالمانية): : ثورة ابسن الاخغث والقراء 
( فرایبورغ/۱۹۷۷) ص ۳۳۸ ۔ ۳۳۹ . 

(۱۸) انظر: 


Watt, M.: Kharijite Thought in the Umayyad Period: in: Der Islam 36, 1961. 


۱۳۲ : 


. ٠١۵ - ٥١١ تاريخ الطبري ۰۲۳۱/۲ ٢٦٢۲ء ٣۳ء ومقاتل الطالبين ص‎ CE) 

5 ااب الأغراف زا ود ۷ 

(۲۲) قارن بدراستي (بالالمانية): ثورة ابن الاشعث والقراء (فرایبورغ/۱۹۷۷) ص ۳٣۰‏ 
T=‏ 

(۲۳) أنساب الأشراف ۱۷۳/۵۔ 

)۲( هو صحابي غير معروف جيداً » قارن بترجته في الاستيعاب لابن عبدالبرٌ ۱١۹۳/۳‏ . 

. ۱٤۸۰/۳ )۱۹۷۸ صحيح مسام ( نشرة محمد فؤاد عبدالباقي/ بيروت‎ (+o) 
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س 

















الاتجاه ضد ال خوارج الداعين إلى إلغاء الإمامة أو شورویّتھا . ففي اح البلاغة ' 
میں ومیہ SE‏ عع ا کاو ا 
بها باطل ! نعم! انه لا حكم الا لله» ولكن هؤلاء يقولون : لا إمرَة! وانه لا بد 
للناس من أمير بر أو فاجر » يعمل في إمرته اوس ويسمع ہا الک ور راع 
الله فيها الأجّل» ويجمعْ به الفي4 » ويُقاتل به العدوٌّء وتأمن به السبل» ويُؤخذ 
فيه للضعيف من القوي حتى يستريح بر ويُستراح من فاجر . المتسلط إذن 
یکن أن يكتسب شرعية متجددة مها کان سلوكه اذا كانت ادارته تعمل بشكل 
جيد حفاظاً على وحدة الجماعة . بل ان الأمر يمكن أن يبلغ درجة بعيدة من السوء» 
ويظل الإمام شرعياً لأنه مسام فقط ولا ب يصح الخروج عليه حتى لا تفترق 
الکلمة(۲۸) » فلو تلاعب الامام حتى بالصلاة توقیتاً وادا٤‏ فعلى المسلم أن يصلى 
وراءہ ثم يعيد صلاتہ في بيته سرا ولا خرج عليه لزومآ للجاعة واجتناباً 
للفتنة''". وتبقى هناك حالة واحدة ‏ ليست أكثر من امكانية نظرية يجوز فيها 
للمقم على أرض الإسلام أن يفارق الجاعة اذا صح التعبير ‏ إنها الحالة التي 
تختفي فيها الجراعة تماما ويختفي بالتالي إمامها !! ففي حديث للني مع حذيفة بن 
الان (- ۳٣‏ آو ۴۵ ع ) قال لہ: : تلزم جماعة المسلمين وإمامهم! فقلت: فإن لم 
تكن هم جماعةٌ ولا إمام؟ قال : فاعتزل تلك الفرق كلها ولو أن تعض على أصل 
شجرة حتى يدر كك الموت وأنت على ذلك(" . 

ان هذا التأكيد من جانب المحدثين طوال القرن الثاني المجري على واجتّی 
الطاعة وا ماعة الواحدة واعتبار وجود الجاعة وقدرة الإمام على الحفاظ عليها 


(۲۷) شرح نهج البلاغة 7/7" . ويروي عبدالرزاق في المصنف ۱٥٥/١‏ القول على النحو التالي: 
« الحكم لله وني الأرض حكام . ولكنهم يقولون : لا امارة ! ولا بد للناس من امارة يعمل فيها 
المؤمن» ويستمتع فيها الكافر والفاجر. ويبلغ الله فيها الأجل». وقارن بالكامل للمبرد 
مرا 

(۲۸) قارن بحديث عن أم سَلمة زوج الني (ص) في صحيح مسام ٠١۸۱/۲‏ . 

(۲۹) عبدالرزاق في المصنف ۳۷۹/۲. وعنه أحمد في المسند ٤٤0/۳‏ . 

(۳۰) صحيح مسام ۱٤۷۹/۲‏ . 
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محكاً لشرعیتہء هذا الاتجاه وجد التعبير الفقهي عنه في كتابات الإمام الشافعي (- 
٤‏ ه) الذي قال في رسالته المشهورة أواخر القرن الثاني المجري: « أجمع 
الملمرن. ...ايكون اة واحداء والقاضي واحداآء والأمير واا 
والإمام ١‏ . وفي الوقت نفسه تقریباًء الذي كان فيه الشافعي ينقل خر الاجماع 
على وحدة الامام للأمة الواحدة على الأرض الواحدة" كان أبو يوسف (- 
۲ ه) يؤكد في مطالع كتابه في ا خراج الذي كتبه مارون الرشيد على حق 
الطاعة للأئمة حفاظاً على الجماعة 90" . 

وقد تحدّدت نظرات الشافعى وأبي يوسف تماماً عند المحاسبي (- ٣٤٢‏ ه) 
في كتابه « المكاسب »» فدلل طویلاً على وجوب الإمامة وشرعيتها ووظیفتھاء 
وجعل الوظيفية في النهاية حك الشرعية دوغا تأمل طويل لقضايا الشورى 
والبیعة(ٴ". ويرجع تأكيد المحاسبي على الوظيفية محكا للشرعية الى ذلك الهم الذي 
تجدد بظهور جاعة تحرم المكاسب في ظل أئمة الجور أو الأئمة الذين لم يصلوا الى 
ابلط عن طریق اور .. بل إن تلك الجاعة (التي تزعمها عبدك ويزيد 
الصوفيان) لم حرم الحركة من أجل الكسب فقط بل حرمت أيضاً الأنكحة 
والمهور وسائر التصرّفات في ظل الإمام غير الشرعي. على هؤلاء رد المحاسي أن 
العبرة في الامامة ليس بشكلياتها بل بمدى تحقق الوظائف التي وجدت لأجلبا 

( الفيء ء اقامة الدين » العدل» » المجهاد ): « وأكثر العلماء ء والأغلب في جميع الأمصار 
يرون الغزو والحج والشراء وال وو لك ہت ماضية أبداً مذ 
كان أول الاسلام... لا يضير المتقي الحافظ لديّنِه جَوَرٌ جائر ولا فلم 


9). الرسالة ض205. 

(۳۲) يؤكد الفقھاء والمتكلمون ذلك تبعاً للشافعي ولبدأ الاجاع؛ قارن بالأحكام السلطانية 
للماوردي ص٦ء‏ وأدب الدنيا والدين له ص ۱۲۹ - ۳۰٣۱ء‏ والارشاد للجويني ص ٤۳۵‏ . 

: ١۷ هد ) ص 5ب‎ ٣۳۸۲ كتاب الخراج (ط اة‎ )۳٣( 


4 قارن بکتاب المكاسب. له في: المسائل في أعمال القلوب والجوارح والمكاسب والعقل (ت. 


عبدالقادر عطا/القاهرة ۱۹۷۱) ص ۰۳۰۸ 
(ro)‏ کتاب المكاسب ص ۳۰۸ - ۳١۹‏ » والمصنف لعبدالرزاق ۳۳۹/۱۱ وما بعدها . 
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ظالم...70". ويعود المحاسبي الى تأكيد ما سبق أن ذكره عبدالرزاق (- 
۱ ه ) عن معمر (- ۱٥١‏ ه) من وجوب حمل السيف للجهاد تحت كل 
رای مع کل أمير بَرٌ أو فاجر... إنه ماض في كل عصرء وني كل زمان لا 
يتخلف عن ذلك اله مُخطىة أو جاهل 797 , 
III‏ 
يبدو أن تيار «الشرعية ؛ هذا لم ينته بہجوم المحاسيٗ عليه اذ نجد تلميذاً 
للإمام الأشعري (- ۳٣٣‏ ه ) هو أبو عبد الله الحليمي (- ٥٤٤‏ ه) في كتابه 
« المنهاج في شُعَب الإيمان ۳ يعقد فصولاً لمحاورة أصحاب هذا الاتحاه المضاد 
الذي يعتبر تحقق السيطرة على الأرض الاسلامية كافة (القهر) لب الأمر بض 
النظر عن كيفية وصول المتسلط الى السلطةۃ". كان البویہیون قد دخلوا بغداد 
عام ۳٣٣‏ ه فقضوا على البقية الباقية من نفوذ الخلافة لکن ققد البدائل هو 
الذي حال دون إزالة المؤسسة تماماً . وشهد النصف الثاني من القرن الرابع المجري 
انقساماً في رأس السلطة البويهية بعد وفاة رجال الجيل الاول من الأسرة» كا أن 
عدم وضوح سياستهم تجاه الفاطميين وأحداث أواسط آسيا عجل في ضعفهم 
وانقسام امبراطوريتهم!"؟. ورافق ذلك ظهور رجل قوي تسلّم كرسي الخلافة هو 


7( كتاب المكاسب ص ۲۱۱ ۔ ٢١۲۔‏ 

. ۲۱۱ كتاب المكاسب ص‎ (Tv) 

۸) حقق هذا الكتاب ونشره في نطاق أطروحة للد كتوراه بالجامعة اليسوعية ببيروت (۱۹۷۷) 
حلمي مد فوده فوقع في ثلاث مجلدات ضخمة وظهر الكتاب في دار الفكر ببيروت 
(۱۹۷۹). وهو مهم جداً في فهم تطور المذهب الأشعري وقد استفاد منه كثيرون من بينهم 
البيهقي في ؛ شعب الإيمان» والقلقشندي في ؛ صبح الأعشى ». ويبدو أن ا اوردي وأبا يعلى 
عرفاه. لکن إمام الحرمين لم يستفد منه لا في و الارشاد » ولا في غیاث الأمم. 

)۳۹( يدرس الحليمي مسائل الامامة في الأبواب ۹ - 04. وقد اعتمد المحقق مخطوطة وحيدة 

سقيمة لذلك جاءت جمل غامضة كثيرة وسنضع ما نقترحه بين حاصرتين» ونضع بعدما لا 
نتبين صحة الكلمة فيه علامة استفهام . 

)4( عن دخول البوبهيين الى بغداد قارن الكامل لابن الأثير ٦۹ء‏ والمنتظم ۳٤۹/٦‏ . وعن 

الانقسامات الداخلیةء قارن قوانين الوزارة وسیاسة الملك للماوردي ص 1٤‏ ومابعدها. وعن = 


7 عق 








الخليفة القادر بالله ( ۳۸۱ - ٣٤٤‏ ه ) الذي استطاع استغلال انقسام البويبيين في 
الداخل واشتداد الضغوط الخارجية عليهم ليعيد للخلافة بعض سلطتها في العراق» 
وشرعيتها المبدئية على سائر أرجاء الأرض الاسلامية. أسهم الخليفةٌ نَفْسه في 
ا حملة الايديولوجية التوحيدية الاحيائية بكتابات ورسائل مهمتها تحديد الخط 
الايديولوجي للدولة تجاه ماضى الامة وحاضرها ونزاعاتها الداخلية“ . ويمكن 
للقن إل گی كليو کراب و الدملة و الدع کو جا 
بہدف توحيد الدولة وبعث سلطة الخليفة على الأرض الإسلامية. 

يؤكد الحليمي في البداية أن أساس شرعية الإمام العقد له وليس الاستحقاق 
ا ولیس اذا كان مطعحقاً لما "ضار إماما لكنه إغا زصر ماما بان بُعقد له .. لان 
العقد غير الاستحقاق وهو منزلة بعد" فاذا صار إماماً بعقد من أهل 
الاختيار ۶ ومبايعة من عامة المسلمين كان هو الخليفة وأمير المؤمنين ولو كان 
ضعيفاً غير قاهر ولا يستطيع بسط نفوذه الفعلي على سائر الاطراف» ذلك ١‏ أن 
العقد الذي ذكرنا اذا وقع لمن وصفنا ثبتت له الإمامة قاهراً كان أو غير قاهر ... 


العلاقات مع الفاطميين قارن بالقوانين ص ٠٤‏ وما بعدها . 
)٤١(‏ قارن عن تفاصيل ذلك مقدمتي على قوانين الوزارة وسياسة الملك للماوردي ص ۸ء وما 
بعد ها 


Laoust, H., Les Agitations religieuses a Baghdad: in: Islamic Civilization 
950-1150 (ed. D. H. Richards, London 1973) 47 ff: 


)٣٤(‏ النهاج ٠١١/۳‏ . ويبدو أن الحليمي يرد هنا على لي علي الجبائي الذي رأى كا في المعتمد 
لأ يعلى ص ۲٠١‏ أن ١‏ أفضل الأمة وأولاها بالإمامة إذا کان مشهوراً بذلك ومعروفاً بعينه 
صار إماماً بغير عقد ولا بیعة..ء وهذا يخالف ريأ المعتزلة الآخرين الذين يعتبرون الإمامة 
عقداً ؛ آنظر : المغني للقاضی عبد الجبار 761/1١/٠٠‏ . 

)٣٤(‏ قارن عن « أهل الاختيار»: الديمقراطية في فلسفة الحکم العرلي لعبدالعزيز الدوري» في: 
المستقبل العربي ۹ (۱۹۷۹) ص 1۷ - 1۸. وهذه التسمية ترد عند الماوردي في الأحكام 
السلطانية ص ٣ء‏ والأحكام السلطانية لأبي يعلى ص ۱۹ء بيغا يسميهم أبو يعلى في المعتمد 
ص 57 : ہ أهل الحل والعقد ». ويسميهم الحليمي « أهل الاجتهاد » (المنهاج )۱٥١/١‏ لكنه 
يذكر فها بعد )۱٥٥/٣(‏ انه لا بأس بأن يقتصر عددهم على الأربعين من بينهم عالم فقط 
« يصلح للقضاء بین الناس ». 


۱۷ 











وأصل هذا ان الإمامة فرع للنبوة» والنبي (ص) قد كان قبل المجرة نبا يآ وان لم 
يكن قاهراً لأهل مكة ولا ظاهراً عليهم... ۷. وعلى هذا فإن قول القائل ان 
لد كرت و تا جات ری دوعا دو ala‏ 
يصح ٣٤)‏ . وقد احتجّ الحليمي كا احتجّ خصومه بفعل الني» فقال هؤلاء 
الخصوم ان النبي لم يكن يقضي بمكة و يعين ولاة ولا قضاة ؛ لأنه لم يكن ظاهراً 
على أهل مكة. ۰ ولان الحليمي لم بتد الى الرد بالفروق بین الدعوة » 
و« الدولة » اضطُر إلى ذكر مسوغات أخرى لوجهة نظره. فألزم الخصوم بأنه في 
حالة ثورة أقلية ظالمة على إمام وی ری سر دب ا 
الشرعي وإن لم يستطع اخضاعھم . ثم أضاف أنه في حالة مبايعة الجنود للخليفة 
28 سی الا رس ارم رہ ایب 5ن لوا عنه بعد البيعة لا 
تتخلخل شرعیتہ . ثم ان الاصرار على وحدة السلطة في دولة مترامیة الاطراف 
يحلب معه اشكاليات کھذہء فإن أمير المؤمنين بدمشق اذا لم يستطع إخضاع ثوار 
بالمغرب يظل هو الامام الشرعي والا كان معنى ذلك قيام إمام ثان با مغرب أو 
بقاء الناس مُهملين بغير إمام. والحالة الاولى غير جائزة: , لأن فائدتها ان تجمع 
كلمة الامة وفي توزيع الناس بين إمامين تفرق الكلمة وتشتت الآراء وتحزب 
الأحزاب قَصحّ اذا ان طاعة الذي اجتمع عليه بالمشرق يُلزم أهل المغرب وإن لم 
يكن قاهرا هم ۲ . 

ويوافق الحليمي أنصار « تحريم المكاسب » في رأيهم في حالة واحدة. انها حالة 
و وت لطر عل طرف ہہ . في هذه الحالة لا 
تصح تصرفات المتغلب الجديد هذا : « فإذا كان للناس إمام فت فتغلب رجل على بلد 
وقهر أهله على طاعته فأخذ من مسلميهم الصدقات ومن ن (ذمييهم) الجزیةء وزوّج 


. ٠١۷/۳ المنهاج‎ (4£) 
. ٠۵۸/۳ الٹھاج‎ )٤٤( 
. ٠١۷/۳١ المنهاج‎ )43( 
. ۱۵۹/۳ المنهاج‎ (4v) 


۴۸ 





الايامي الإناث لا بأمر أوليائهن» ونصّب القوَّام على الأيتام. وقضى بين 
التخاصمین... فا فعل ( من) ذلك فهو رد وليس شي منه بنافذ ...؛(۸. أما 
إذا لم يكن للناس إمام وظهر رجل وسيطر وعدل بدون عقد ولا عهد فإن 
تصر فاته جائزة وعدله مسواعٌ شرعیغه ٤‏ : 

يتوسط الحليمي في موقفه إذن بين رجال الشرعية ورجال القهر أو الأمر الواقع 
وقد كانت الخلافة تمر بفترة نقاهة طويلة والشرعية (العقد ) متوافرة لكن القهر 
غير متوافر » وكان على الحليمي أن يختار إما الشرعية الضعيفة وإمًا القهر الموحد . 
وقد اختار الشرعية وعمل في مشروع تقويتها لكنه لم يخترها مطلقاً بل حدد لذلك 
ضوابط وترك المجال مفتوحاً لشرعية ( تسلط) تأتي عن غير طريق العقد 
التقليدي. ولو اختار القهر من أجل التوحيد لكان عليه ان يتضامن مع رجل 
كعضد الدولة البومبي ليس عربياً ومُتْھمٌ في دينه . وكان هدفه في النهاية « أن تجمع 
كلمة الامة ... ٠‏ . ولو جرى ذلك على حساب الشرعية أحياناً . وهو يتم فصله 
عن القضية بدعوة حارة الى الوحدة وجمع الكلمة : « إن أهل البلد اذا خرجوا 
للجهاد فينبغي لهم أن يخرجوا معا ولا ينفصموا ( ؟).... ولا ينبغي اذا أقيمت 
الصلاة أن يأتيها فريق ويشذ عنها فريق ... ولا ينبغي اذا تفرّقت بهم المذاهب في 
أحكام الدين أن يتهاجروا .. لاختلاف مقالاتہم بل يعذر بعضهم بعضا فلا 
يحسبوا اختلاف الرأي اختلافاً ولا افتراقاً... (إن) معنى لزوم ال ماعة في هذا 
لزوم الأمر الجامع » وترك الخوض فیا يفرقه. ( ذلك أن في الفرقة ) إعجازهم عن 
8 بنصرة الدين وإطاع الأغداء أو المخالفن. ‏ 0071 . ويمضي الحليمي قدمآ 
مخناً أن الفرقة السياسية والمذهبية قد تکون مقدمة 02" 7 ام ك 
الإسلام» إذ إن الفرقة والانقسام كان انرز مميزات المجتمع الجا هلي 2000 لم یرد 


ع( المنهاج ۱۷۷/۳ - ٠۷۸‏ . 

. ۱۷۹ - ۱۷۸/۳ المنهاج‎ )٤ 
. ٠٤۹/۳ المنهاج‎ (0. 

. ٠۷۷/۳ المنهاج‎ (0 

. ٠۷۹/۳ المنهاج‎ (٥ 
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في القرآن: : «واذكروا نعمة الله عليكم إِذ كُنْتُم أعداء فألّف بین قلوبكم فآصبحمم 
بنعمت أ خو ان0 

وهكذا تبقى وحدة كلمة الجاعة معتبرة وأساسية حتى عند مفكر كالحليمى 
يؤثر الشرعية لأنها هي المبدأ الأعلى. والمشكلة أنه منذ النصف الثاني من القرن 
الثالث المجري بدأ الفراق بین الأمرين: أمر الشرعية وأمر الجاعة أو الوحدة» 
وكان على المفكرين ان ختاروا بين الأمرين في حالة عدم إمكان الجمع بينهه| . وقد 
تقدمهم الإمام أحمد بن حنبل (- 55١‏ ه ) في إيثار الجاعة على الشرعية عند 
عدم إمكان الجعم بين بين القضيتين فقال إن « من غلبهم بالسيف حتى صار خليفة 
وسمي أمير المؤمنين لا يحل لأحد یؤمن بالله واليوم الآخر ان يبيت ولا يرا ه عليه 
إماماً عادلاً کان أو فاجراً ٠...‏ ويحاول أبو يعلى الحنبلي أن يلطف من وقع 
كلام الإمام أحمد فيشرح الأمر بقوله: « ان من غلبهم ( يعني غلب نُظراءءٌ من 
يطلب الأمر ولیس الأمة!) تو الناس بعد ذلك صار خليفة لم 
88) . والواقع أن النتيجة واحدة وقد اضطر أبو يعلى 
- لكي يبقى شرحه مقبولاً ‏ ان يتناسى العقد لصالح د البيعة » مع أن العقد عم 
البيعة ضروريان لتام الشرعية . 


يرد به أنه يصير بنفس الغلبة » 


IV 


كان الحليمي إذاً آخر مفكري الشرعية الذين حاولوا ابراز تساوي القضيتين : 
الشرعية والجاعة في الأهمية. وقد بدأت القضية منذ خلافة عمر پافاسرار عل 
الشورى والعقد والبيعة. طریقاً لاستمرار الجاعة الواحدة. ثم جرى التخلي عن 
الشورى وبقي العقد والبيعة والجماعة . ثم جرى التنازل عن العقد وبقيت البيعة 


. 1۳ القرآن/ سورة الأنفال/ آية رقم‎ )٥۳( 

)٥٥(‏ العتمد لأ يعلى ۲۳۸ . وزقا كانت عبارة الإمام أحمد نابعة من فهمه للحديث النبوي 
المعروف: ٠ .. «١‏ وشن مات (آو بات) وليس .في عدقه بیعة مات ميتة جاهلية ۱(ند أحد 
۳۲ء وصحیح البخاري ۵۹/۹ » وصحيح نسم ۷۸/۳٣۱)۔‏ 

)00( المعتمد ص ۲۳۸ . 
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والجباعة . وكانت عبارة الإمام أحد المتشائمة فاتحة التركيز على وحدة الأرض 
والجباعة دون سواھا . ولم تمر هذه القضايا كلها دونما صراعء ولكن الملاحظ ان 
مبادىء الفقهاء كانت تسير وراء اراق وم ہو و ارو ا 
بالامكان التنازل» ٠‏ اذم يبق إلا مبدأ وحدة الأمة (الجاعة) بغض النظر عن تحققه 

في الواقع ونفس الأمر . وهكذا انصرف الفقهاء بعد الحليمي الى مكافحة 
التشققات في المبدأ الاخير تلك التشققات التي ظهرت نتيجة ظهور ١‏ خلفاء » في 
المشرق والمغرب (الامويين والفاطميين) » وقد ظلّ فقهاء العراق والشام والمشرق 
الإسلامی يناضلون عن مبدأ وحدة الأمة سياسياً رغم ذلك. لقد كان ظهور 
الأئمة أو الخلفاء المشكلة الرئيسية بالنسبة لمفكر كالماوردي (- ٣:٥٤٤‏ ه) في 
القرن الخامس المجري. فقد ذكر في الاحكام السلطائیة انه اذا عقدت الامامة 
لإمامين في بلدين لم تنعقد امامتها لأنه لا يجوز أن يكون للامة إمامان في وقت 
وسيل :۲ . لکن ما يدل على أن قضية الشرعية لم تختف من اعتبارہ تماماً ذلك 
النص الطويل نسبياً عن الموضوع في كتاب أدب الدنيا والدین °١‏ 
یذ کر الإجاع على عدم جواز وجود ثلاثة خلفاء في عصر واحد وبلد واحد يعود 
فيقول انه اذا قام إمامان في ناحيتين متباعدتين فإن إمكانية الإعتراف بها موجودة 
, لأن الامام مندوب للمصالح. ...00 ولا يستطيع خليفة بغداد عملياً أن يفعل 
شيئاً مسلمي الاندلس. ولكي لا تظهر قضية تحرم المكاسب والتصرفات مرة 
أخرى فيستحيل على الناس العيش يكن الاعتراف بسلطة متغلب الاندلس مؤقتاً 
تسهيلاً على الناس. لكن هذه الامكانية نفسها تحاط عند الماوردي بمحترزات 
كثيرة تجعلھا مستحيلة عملياً إذ إن الاعتراف بأكثر من إمام في عصر واحد 
ضر ب للمبدأ الذي ناضل الفقهاء للاحتفاظ به قرونآ : مبدأ وحدة الأمة والجاعة . 
ويختفي هم الشرعية عند فقيه كأني يعلى (- 108 ھ) ويبقى هم الوحدة 


» إذ بعد أن 


٠٦ الأحكام السلطانية ص‎ )٥٥( 
.١٠ -۱۲۹ أدب الدنیا والدين ص‎ )۵۷( 
.1١٠ أدب الدنيا والدين ض‎ )۵۸( 











فقط6"9, وتتفاوت آراء الجويني7") (- ۱۸۵ ه) والغزالي0" (۵۰۵ ه) 
فتعود امكانية الاعتراف بامامين للظهور على ضعف؛ مع التاكيد على طابعها 
الؤقت ووحدة الأمة. ...:ويشعرنا فقيه كابن جاعة (- ۱۷٦‏ ه) بمدی تائبر 
اختفاء الشرعية على فكرة الوحدة نفسها ء فقد سقطت الخلافة نفسها عملياً وصار 
التأكيد على الوحدة يعني وحدة مصر والشام المملوكيتين" واختفت الفكرة 
الكبرى تقريباً (وحدة الأمة» والأرض» والسلطة ) بحيث ساغ لابن خلدون 
(- ۸۰۸ ه) ان ينعاها لنا مؤكدا وللمرة الاخيرة أن مصير الإسلام نفسه 
مرتبط بقضية الوحدةء وحدة الأمة والأرض والسلطة . 

في. خاتمة هذه العجالة يمكن ان نتساءل: ماذا كان بوسع فقهاء السياسة في 
لإسلام ان يفعلوا لتجنب المصير الذي صارت اليه النظرية ؟ صحيح أن وحدة 
لامة ‏ سياسيا ظلّت شاغلهم حت النهاية باعتبارها جزگا من الدين نفسه» لکن 
هذه القضية أفرغت تدريجياً من مضامينها بحيث ضاعت في النهاية حتى من الناحية 
لشكلية. انهم لم يكونوا يملكون عملياً الأداة التي يستطيعون بواسطتها تجنیب 
لفكرة والدولة سوء المصير ء لکن : هل كان التشبث النظري بالفكرة بكل 


جزائها مفيداً شيئاً في هذا المجال لو كان؟ ليسوا قلیلین أولئك الذين يتهمون 
لفقهاء بالغربة عن الواقع رغم كل تنازلاتہم!''ء فأين المخرج ؟ إن الأمر يحتاج 
لى المزيد من التأمل والدراسة لکن الذي بوسعنا قوله منذ البداية انه ربعا امکٹنا 
لإفادة من مُعاناة فقهائنا السياسيين القدامى » درساً واحداً مؤداه» أن الاھتام 





(05) المعتمد ص :۲٤۹‏ «ولا يجوز نُصبة إمامين في حق جميع المسلمين في حالة واحدة خلافاً من 
قال يجوز ذلك في البلدان المتباعدة عند وجود الحاجة إلى امام ثان». 
(70) الارشاد ص ۲٤‏ . وآنظر مقال عبد العزيز الدوري السالف الذكر ص 59 . 
3 ئح الباطنية ص ۱۸۱ء والاقتصاد في الاعتقاد ص 554 . ومقال عبدالعزيز الدوري 
ص ۷١ - 1٩۹‏ . 
تحرير الأحكام لابن جاعة (نشرۃ: 5100867 .5 في ۷1 miaا1s)‏ ص ۳۵۷ . 
قارن على سبيل المثال بمقال السياسة والحرب لبرنارد لويس» في : تراث الإسلام (ترجة م ز. 
السمهوري/ الكويت ۱۹۷۸) ۲۳۸/۱ ۲٣۰‏ . 


رت 


بالوحدة بحد ذاته لیس كافياً لتحقيقها واستمرارهاء وأنه غمانا لتحقيق هذا 
الهدف» لا بد من الاهتام بطريقة الوصول إليها بالقدر نفسه الذي نهتم به بالفكرة 
نفسها . وبكلمة أخرى : ان قضية « الوحدة » وهي قضية الإسلام نفسه لا يكن ان 
تنفك أو تنفصل عن قضية « الشرعية فيه » وللشرعية شرطها الاوحد الذي يتمثل 
في « جماهيرية » الإمام ( الشورى فالعقد والبيعة). ان و الوحدة » يُمكن أن تستمر 
أو تتحقق في غياب « الشرعية » عن طريق القوة والتسلط المجردين » لكنها حينئذ 
لا تبقى « وحدة إسلامية » بل تصبح وحدة كسروية او ہے ہت 
بعض کبار الصحابة مثل الحسين بن علي وعبدالله بن عمر وعبدال رحمن بن أبي بكر 
عندما أرادهم معاوية على البيعة ليزيد ابنه من بعده. وعندها تتحول « الخلافة ) 
الى « ملك »» ويكون علينا أن نوازن بين « الجباعة » و« الطاعة ». وتعلمنا معاناة 
المفكرين السياسيين المسلمين الطويلة أن قبول « أهون الشرين » لا يغير من واقع 
الأمر شيئاً» ففقد الشرعية يقود الى فقد الوحدة» وخسران القضية الإسلام كله 
على المدى الطويل. فلتبق للوحدة شرعيتها الجاهيرية لكي تبقى هي الوحدة 
الاسلامية المعروفة. 

















برلاب العمل والنَل وا ریہ لار لم 
في الور التياسي الق رد اہڑ ٹل ي 


1.6 



























1 





نقل أبو هلال العسكري في كتابه « الأوائل ؛ نصا منسوباً الى واصل بن عطاء 
حول ہ معرفة الحق ؛ جاء فيه : ہ وهو أي واصل - أول من قال: الحق يعرف من 
وجوه أربعة : كتاب ناطق » وخبر مجتمع عليه » وحجّة عقلء واجماع... (وهو) 
أول من قال: الخبر خبران: خاص وعام فلو جاز ان يكون العام خاصاً جاز أن 
يكون الخاص عاماً . ولو جاز ذلك لجاز أن يكون الكل بعضاً والبعض كلا 
والأمر خبراً والخبر أمراً . وهو أول من قال: إن النسخ يكون في الامر والنهي دون 
الأخبار ؛۷ء وواضح هنا ما هذه الکلمات من خطورة, إذ تعتبر أول نحاولة عربية 


)١(‏ الأوائل +ع ؟١.‏ وقد اقتبس ابو هلال العسكري (حوالى ٠٠٤‏ ه ) كلام واصل بن 
عطاء (- ٠۳١‏ ه ) انه ولم يعرف في الاسلام کتاب كُتب على اصناف الملحدين وعلى 
طبقات ا خوارج وعلى غالية الشيعة والمشايعين في قول الحشوية قبل كنب واصل ( ...) وكل 
اصل نجده في ايدي العلماء في الكلام والاحكام فإنما هو منه... » ويقول انه « اول من سمي 
معتزلیا. وذلك لمجانبته تقصير المرجئة وغل الخوارج...». واخبار واصل في البيان والتبيين 
۱ وما بعدھاء والفرق بين الفرق ص ۱۱۷ء والانتصار للخياط ص 505 . وامالي 
الرتضی 17/١‏ وما بعدهاء والأوائل للعسكري ۱۳٣/١‏ - ۳۸٣۱ء‏ ومقاتل الطالبيين 
ص ۲۹۳» وطبقات المعتزلة لابن المرتضى ص ۰۲۸ ومعجم الأدباء لیاقوت 547/19 وما 
بعدها » والفهرست لابن النديم (ط . تجدد) ص ۲۰۲ - ٢۲۰۳ء‏ والكامل للمبرد AFF‏ 
وما بعدهاء ومراة الجنان ۲۷٤/۱‏ وما بعدهاء وشذرات الذهب ۱۸۲/۱ وما بعدهاء 

وروضات الجنات ۷۳۸ ووفيات الأعيان ۷/٦‏ - ١۱ء‏ والأنساب للسمعانی ق ٥۳١‏ أ. وقد - 


14۷ 
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ا هلال العسكري في كتابه « الأوائل » نصتاً منسوباً الى واصل بن عطاء ا 
حول ؛ معرفة الحق » جاء فيه : « وهو - أي واصل - أول من قال : الحق يعرف من 
وجوه أربعة: كتاب ناطق » وخبر مجتمع عليه » وحجّة عقل» واجاع... (وهو) 
| أول من قال: الخبر خبران: خاص وعام فلو جاز ان یکون العام خاصآ جان آن ۳۴ | 
0 يكون الخاص عاماً . ولو جاز ذلك لجاز أن يكون الكل بعضا والبعض كلا » ۱ 








والأمر خبراً وا خبر أمراً . وهو أول من قال: إن النسخ يكون في الامر والنهي دون 
الأخبار ,20 , وواضح هنا ما هذه الکلبات من خطورة» إذ تعتبر أول محاولة عربية 


)١(‏ الأوائل ٢۔.‏ وقد اقتبس ابو هلال العسكري (حوالى ٤٠٠ھ‏ ) کلام واصل بن 


عطاء (- ١ھ‏ )انه ولم يعرف في الاسلام كتاب كُتب على اصناف الملحدين وعلى ۳٢‏ 

طبقات ال خوارج وعلى غالية الشيعة والمشايعين في قول الحشوية قبل كنب واصل (...) وکل 7 

اصل نجده في ايدي العلماء في الكلام والاحكام فإنما هو منه... » ويقول انه «اول من سمي 

معتزليا. وذلك لمجانبته تقصير المرجئة وغلو الخوارج...٠.‏ واخبار واصل في البيان والتبيين ظ 
١‏ 


۱ وما بعدھا ء والفرق بين الفرق ص ۱۱۷ء والانتصار للخياط ص ٢۰١۲ء‏ وامالي 

| المرتضى ۱٦۴/۱‏ وما بعدهاء والأوائل للعسكري ۱۳٣/١‏ - ۱۳۸ ومقاتل الطالبيين 
ص ۲۹۳ء وطبقات المعتزلة لابن المرتضى ص ۲۸ء ومعجم الأدباء لياقوت ۲١۳/۱۹‏ وما 

بعدها» والفهرست لابن الندیم (ط . تجدد) ص ۲۰۲ - ٣۰٢‏ والكامل للمبرد ۹۸/۳ 

وما بعدھا ومرآة الجنان ۵۱ وما بعدهاء وشذرات الذهب ۱۸۲/۱ وما بعدھاء 
وروضات الجنات ۷۳۸ء ووفيات الأعيان ۷/٦‏ - ۱۱ء والأنساب للسمعاني ق 081 أ. وقد = 
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نقل أبو هلال العسكري في كتابه « الأوائل » نصا منسوباً الى واصل بن عطاء 
حول ١‏ معرفة الحق ؛ جاء فيه : « وهو أي واصل - أول من قال : الحق يُعرف من 
وجوه أربعة: کتاب ناطق » وخبر مجتمع عليه. وحجّة عقلء واجاع... (وهو) 
أول من قال: الخبر خبران: خاص وعام فلو جاز ان يكون العام خاصاً جاز أن 
يكون الخاص عاماً . ولو جاز ذلك لجاز أن يكون الكل بعضاً والبعض كلاء 
والأمر خبراً والخبر أمراً . وهو أول من قال: إن النسخ يكون في الامر والنهي دون 
الأخبار ؛۲۷ء وواضح هنا ما لهذه الکلمات من خطورة» إذ تعتبر أول محاولة عربية 





)١(‏ الأوائل 4/5؟١.‏ وقد اقتبس ابو هلال العسكري (حوالى ٠٠٤‏ ه ) كلام واصل بن 
عطاء (- 1١‏ ه ) انه ہم يعرف في الاسلام كتاب كُتب على اصناف الملحدين وعلى 
طبقات الخوارج وعلى غالية الشيعة والمشايعين في قول الحشوية قبل کُب واصل ( ...) وكل 
اصل نجده في ايدي العلماء في الكلام والاحكام فإنما هو منه...» ويقول انه «اول من سمي 
معتزليا. وذلك لمجانبته تقصير المرجئة وغلو الخوارج...٠.‏ واخبار واصل في البيان والتبيين 
۱ وما بعدھا ء والفرق بين الفرق ص ۱۱۷ء والانتصار للخياط ص 50١5‏ . وامالي 
المرتضى ٠٦۳/١‏ وما بعدھاء والأوائل للعسكري ٣۳٣/١‏ - ۱۳۸ء ومقاتل الطالبيين 
ص ۲۹۳ وطبقات المعتزلة لابن المرتضى ص ۲۸ء ومعجم الأدباء لیاقوت ۲١۳/۱۹‏ وما 

بعدها » والفهرست لابن الندیم (ط . تجدد) ص ۲۰۲ - ٢۲۰۳ء‏ والكامل للمبرد ۱۹۳/۳ 

وما بعدهاء ومرآة الجنان ۲۷٤/۱‏ وما بعدهاء وشذرات الذهب ۱۸۲/۱ وما بعدهاء 

وروضات الجنات ۷۳۸ء ووفيات الأعيان ۷/٦‏ - ۱۱ء والأنساب للسمعاني ق 03 أ. وقد = 


۷ 








اسلامية لصياغة نظرية في المعرفة» أو بالأحرى في « مصادر المعرفة» إذا رأينا 
تغاضيها عن تحديد ١‏ ماهية» المعرفة نقصاً مؤثراً. إن واصلاً يحدّد هنا أربعة 
مصادر للمعرفة, أي معرفةء هي : الكتاب الناطق (القرآن) ء والخبر المجتمع عليه 
( الحديث المتواتر أي السنة العملية للني) وحجة العقل (القیاس؟ أو الاستدلال 
العقلي ؟) والاجاع. ويبدو ان «هم» واصل هذا لم يبق هيا شخصيآً اذ شهد 
النصف الثاني من القرن الثاني المجري محاولات في الاتجاه نفسه هدفها منهجة 
المعرفة او التأمل في «الأصول»؛ وليس بعيداً ان تكون ١‏ الذروة» التى رأى 
معاصرو الشافعي (- ٣١٢‏ ه ) أنه توقلها قد تأسست على حاولات واصل 
الأولى في التسنم(" . ويزيد هذا التخمين ترجّحا تلك الحواريّة التی تتمیز بها محاولة 
الشافعي في ١‏ الرسالة ؛'؛ فهو بعد ان يدلّل طويلا للكتاب ( القرآن) باعتباره 
المصدر الأول للتشریع يسارع للتصدي لخصوم لا يذكرهم بالتحديد فیا يتصل 
بالسنة والحديث؛ ففي حين یصرَ واصل على حُجّية الخبر المجتمع عليه » يجادل 
الشافعي في « حجّية خبر الواحد » وهو « خبر الواحد عن الواحد حتى يُنتهى به الى 
النبي أو من انتهى به اليه دونه ...». وتكاد جدّة الشافعى هنا ان تكون رداً 
صريحاً على واصل بن عطاء . لکن واصلا لا يعني ولا شك رد خبر الواحد با معنى 
الذي يقصده به الشافعي فقطء بل هو يريد الاعتراف فقط من المنقول الى جانفب 
الكتاب « با عليه العمل ». انه يقترب من رأي مالك بن أنّس (- 108 ه ) في 


= نشر عبد السلام هارون ١‏ كتاب خطبة واصل بن عطاء » في نوادر المخطوطات ۱۱۸/۲ - 
۹ (۱۹۵۱). وقارن بالدراسة عنه في دائرة المعارف الاسلامية (الطبعة الأولى) : واصل 
ابن عطاء. لکن سطور العسكري هناء بالاضافة الى ما ذكره الأشعري في مقالات 
الاملامين) في مواطن متفرقة. شديدة الأهمية لأنہا تكاد تكون الوحيناة ذات الٹخی 
الكلامي والأصولي بين الأخبار عنه. والى ذلك تنيّه 21008 +8 ف مقالته : « مذهب الذرة عند 
المسلمين » (ترجمة مد عبد اهادي ابو ريده/547١)‏ ص ٣٢١‏ ۔ ١٢۱۔‏ 

(؟) قارن عن رأي معاصري الشافعي وتلامذته برسالته بتاريخ بغداد 1٤/۲‏ - ٦٦ء‏ ومناقب 
الشافعي للفخر الرازي ص 07 ومناقب الشافعی للبيهقى ۲۱۳/۲ وما بعدها. 

(۳() كتاب الرسالة ص ۳۸ - ۸۵ . / : 

)4( کتاب الرسالة ص 59" ٤۷١‏ . 





١‏ عمل أهل المديئة ,(6) الذي اعتبره حجّة حتى في مواجهة الحديث الصحيح 
المنقول؛ ذلك ان « غرف أهل المدينة » لا بد ان يكون قد تأسس فی نظره على 
« سنة عملية » للني » والتنة العملية التي يأتم بها آلاف الناس ويطبقونها في حياتهم 
بحیث تصبح ١‏ عادة » اجتاعية ارجح في الثبوت والحَُجَيّة من « السّنة القولیة » التي 
هى في الغالب « خبر الواحد عن الواحد » أو كما سَّهاها الشافعي « خبر الواحد». 
ھا يضى واصل وقد اعتبر التجربة التاريخية رتا ادر الثاني للمعرفة 
فالتشريع الى × حجَة المعقول ٠‏ . فیسارع الشافعي الى رة « الاستحسان» وهو 
« الاجتھاد على غير مثال سبق او قياس صح؛؛ ليعود اللقاء بعد ذلك حول 
«الاجماع» رغم الخلاف حول وظيفيته؛ ففي حين يرى فيه واصل استمرارا 
اجتھادیاً تجدیدیاً للاسلام » يرى فيه الشافعي اعترافاً مضطراً ب ١‏ كارزما الأمة» 
التى أيّدتها أخبار الآحاد . 

وكان لا بد من الانتظار بعض الوقت لكي يمكن ان يعاد النظر في هذه 
الأمور كلها بہدوء ؛ وقد فعل أبو عُبید القاسم بن سلآم0© (- ۲٢٢‏ ه ) ذلك 
في كتبه الثلاثة: الأموال)ء والايمان"2, والناسخ والمنسوخ0) بطريقة 


)٥(‏ قارن عن ذلك» مالك بن أنس.لأمين الخولي ص ۲۲۳ - ۲۲۸ والإمام مالك محمد أبو 
زهرة ص ۱۱٤‏ - ۱۳۷ . 

)٦(‏ ني كتابة « موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول » ( بولاق/١5١‏ ه ). وقد نشر جمد 
رشاد سام الکتاب بأجعه الآن في أحد عشر مجلداًء بعنوان: « درء تعارّض العقل والنقل » 
( الریاض/۱۹۸۲). وقارن عن تطورات القضية في أوساط المعتزلةء المعتمد لألي الحسين 
البصري (دمشق/976١) ۵٦٦7/٦‏ وما بعدها. 

(۷) كتاب الرسالة» ص ۵۰٥‏ وما بعدها. يصرح الشافعي مرة ب « جهات العلم» او مصادره اذ 
يذ کر على الصفحة رقم ۳۹ من الرسالة ان « جهة العام الخبر في الکتاب أو السنة أو الاجاع أو 
القیاس .٠‏ 

)۸( أهم المصادر التي ترجمت له: الفھرست لابن النديم (نشرة ا٥8٥۶۱۷)‏ ص 7١‏ - ۷۲ء وتاريخ 
بغداد ٦٤٤ - ٤۰۳/۱۲‏ ء ووفيات الاعیان ٠٦٠/٦‏ - 1۳ . 

۹ نشرة خليل هراس بالقاهرة ١974‏ م. 

. نشرة مد ناصر الدين الالبانی بدمشق/۱۳۸۵ھ‎ )٠ 

مخطوط لم ينشر بعد ء ولدي مصورة عنه. وله من الكتب ايضاً : غريب الحديث ( نشر بحيدر 


14۹ 





































١‏ موضعية » تتجنب التنظير والاعتساف؛ فقد رفض » بداية , السلبية المعتزلية تجاه 
«الخبر » و« خبر الواحد » لكنه أكّد على أهمية التجربة التاريخية للأمة حتى 
عصر ه70" . تلك التجربة التي انطلقت من « الامة » الشاهدة في الکتاب والسّنةع 
ثم راحت تصارع من موقع «ارادة تطبيق الشريعة » لتركيز وجودها على 
الأرض التي كسبتها وتبادلت معها السيطرة عليها. وقد استفاد المحاسبى9) 
(۔ ۳٢٢۲ھ‏ ) ) من واصل بن عطاء وأني عبيد كثيرا؛ وأقل من ذلك من الشافعي 
عندما وضع رسالتيه في « ماهية العقل ؛ وہ فهم القرآن». لقد لقد رأى المحاسبي ان 
واصلاة والشافعي أخطا عندما لم يحدّدا مرادهما بدقة؛ ولو فعلا ذلك ( الوضوح 
الاصطلاحي ) لتبيّنا نقاط لقاء أكبر . هكذا قدم المحاسبي لمنهجه بتوضيح ١‏ ماهيّة 
العقل ؛ ووظيفيته وحدود عمله ليكون ظاهراً ما يريده عندما يتحدث عن 
« الحجة » او « حجة العقل » . فالعقل عنده هو «غريزة وضعها الله سبحانه في 
أكثر خلقه لم يطّلع عليها العباد بعضهم من بعض» ولا اطلعوا عليها من أنفسهم 
برؤية ولا بحس ولا ذوق ولا طعم' ... (فھو) لا يُعرف الآ بفعاله في القلب 
والجوارح :0" فليس هو صفوة الروح كا قال قوم. ولا المعرفة كا قال 


- اباد )» والغريب الصنّف ( ( مخطوط لم ينشر )؛ وفضل القرآن ( مخطوط لم ينشر ). والاجناس 
( نشر ببومباي). 

(؟١)‏ قارن عن ذلك دراسة: Madelung‏ عن كتابه ١‏ الايمان» في : studia Islamica XXXII‏ 
233-254 .مم )1970( 

6 صدرت عنه دراسات عدة لعبد الحلم مود وفان اس» وحسين القوتلیء كانت آخرها 
اروس رت تہ عن المصطلح عنده (بیروت/۱۹۷۹) . ومن كتبه بالاضافة 
آل وماعة العقل ؛ وه فهم القرآن »: الرعاية لحقوق الله (نشر)ء والتوهم (نشر)ء ورسالة 
او ےر ای واعمال القلوب وا جوارح (نشرا)ء والشبھات ( مخطوط لم 
ينشر). 

۔٣۰٢‎ - 5١١ /ربيروت ۱۹۷۸) ص‎ ١ العقل وفهم القرآن ( نشرة حسين القوتلى//,ط‎ )١٤١( 

0 . ٠٠١ العقل وفهم القرآن ص‎ )٠١( 


اون۹ ہلا جوهر أو جوهر فرد کا قال فريق تالبق 0 وزرذا كان الامر 








كذلك؛ يعني اذا كان العقل معنى سارياً في الانسان لا ينفصل عنه فا الحاجة الى 
فصله عن سياقه الجمعي» وما الحاجة إلى الحديث عن « خبر آحاد» أو « خبر 
مجتمع عليه » أو حتى ١‏ اجماع ». . ان القضية في حالة کھذہء وفي سياق فهم کھذاء 
لا بد أن تستوي للنظر من مستوى مختلف ماما ؛ فالحجة , حُجَتان : عيان ظاهر 
أو خبر قاهر. والعقل متضمّن بالدليل» والدليل مضمن بالعقل. والعقل هو 
المستدل. والعيان والخير هما علة الاستدلال واصله. ومحال کون الفرع مع عدم 
الأصل » وكون الاستدلال مع عدم الدليل. فالعيان شاهد يدل على غيب» والخبر 
يدل على صدق. فمن تناول الفرع قبل احكام الأصل سُفه ,07" . ات 
مصدران وحيدان للمعرفة: الحواس ومدر کاتہا والقرآن. وهناك جدلية بين 
هذين المصدرين تعتمد الموازنة وفي النهاية اصدار الحكم؛ والانسان ( بغريزته 
العقلية عن طريق الدليل) ) هو الذي يقوم بهذه العملية التي لن يكون هدفها تسفيه 
احد المصدرين (اذ كلاه) لا يتطرق اليه الشك في ذاته) بل النفاذً الى ما وراء 
الوهلة الأولى أو النظرة الطائرة لادراك مواطن اللقاء والانسجام والتواصل. إن 
الانسان في تجربته الحياتية ليس شريراً يداية" يحب تقييده بشت القیود من قرآن 
وخبر نبوي وقياس واجماع كا يرى الشافعي . . کا انه ليس متناقضاً في داخله لا 
بد من تسديده بالعقل کا یری واصل بن عطاء؛ بل هو عالم مُتّسق مترابطء 
والاشكاليات ترد عليه من خارج» من الكونين: المسطور ( القرآن) والمنظور 
(العالم المشاهد بالعيان) ؛ وعليه ان يشكل خارجه ال ند 
الداخلي المتسق عنده. وليست اخطاء الانسان وشروره في حياته الآ مظهراً من 
مظاهر الفشل في التواصل مع الخارج؛ وفي بث الانسجام والاتساق في ذلك 


.۲۰٢ - ٦۰٢ العقل وفهم القرآن ص‎ )١١( 
قارن بالقصل السابق من هذه الدراسة بعنوان: « ا مرکزیة والوحدة وعلاقة المركز بالأطراف‎ )( 


في الفكر السيا سي العرلي الاسلامي » . 9 

A‏ العقل وفهم القرآن ص 5917 . وأوثر قراءة الجملة الأخيرة في النص على النحو التالي : « ففي 
تناول الفرع قبل أحكام الأصل سفه». 

16١ 





















































الخارج الذي خلق للعيش فيه. 
II‏ 


هكذا كانت فكروية « الأمة » التي تتجاوز « القبائل » و« الشعوب » لكنها لا 
تلغیھاء محاولة” لبث الانسجام والتناسق في الجزيرة والتناسق في الجزيرة والعالم على 
المستويات كافة: الفكروية والسياسية والاجتاعية. فقد حدد القرآن ١‏ طبيعة » 
الفهم العربي الاسلامي 0 قيام المجتمعات البشریةء وديناميات تماسكها 
واستمرارها عندما قال : « ...ولولا دقع لله الناس بعضهم ببعض لَقسدت 
الأرض» ولكن الله ذو 50 . الناس اذن مموعات أو فثات مختلفة 
لا تندمج تماما لأن ذلك يخالف طبيعة الاشياء ا مویہ 
تنسجم وتتناسق محققة الحدود الدنيا (أو العليا) الضرورية لبقاء المجتمع . ان 
دتنامية «التناسق :4 أو ١‏ التضامن » هذه يسميها القرآن « الدع ١‏ ويكشف عن 
حقيقتها بطريقة أكثر وضوحاً عندما يحذد في آبات أخرى ہ طبيعة » بعض الفئات 
الاجتاعية الداخلة في دينامية الكل الاجتاعي الشامل ؛ ففي سورة الخجرات(": 
ديا أيها الناس إتا خلقنام من ذكر وأنثى وجعلناع شعوباً وقبائل لتعارفوا . إن 
أكرمكم عند الله أتقا؟. . إن الله علم خبیر ». صحيح ان المفسّرين اختلفوا في 
سے اسر لے میں I E‏ 
يوضح هنا ان هناك وضعاً مستقراً في المجتمع البشري هو وجود فئات مختلفة 
( شعوب. وقبائل) ؛ لكن رغم هذا الاختلاف (أو بسببه) فان هؤلاء إن أ رادوا 
الاستمرار (وهم يريدونه غرزياً ) فإن عليهم ان يدعوا عملية « الدفع » الاجتاعي 
تأخذ مجراھها ؛ بل إنه ليس بوسعهم غير ذلك وإلا وهدمت صواسع ريع 
(۱۹) سورة البقرة/ ۲٥٢‏ . وسورة البقرة مدنیةء يعني نزلت بالمدينة ما عدا الآية رقم ۱ قارن 

بالاتقان في علوم القرآن للسيوطي ( مصر/۱۲۷۹ ه 18/١)‏ . وقارن بتفسير الآية في زاد 

المسير في عام التفسير لابن الجوزي ( المكتب الاسلامي ہببروت/١٦۱۹)‏ ریہ 
(Fe)‏ سورة الحجُرات/۳٠:‏ وهي مدنیةء قارن بالانقان في علوم القرآن للسيوطي 1۱ء وانظر 


تفسير الاية في ت تفسير الطبري ۸۸/۲٢‏ - ۸۹ء وزاد المسير لابن الجوزي ٤۷۳/۷‏ ٤٤۷١ء‏ 
والدر المنثور في التفسير با أثور للسيوطي ۹۸/٦‏ - ۹۹۔ 


بت 





وصلرات ومماجد )۱۲۳۸ء وال حكم المجتمع على نفسه بالفناء . في هذا السياق 
تأي فكروية الأمة باعسارها فكلا أرقى سن افکال اتا ف ل 
الشترك. إنہا تزعم تقدمها على الشكلين الآخرين من أشكال الوجود 
« الاجتاعي »؛ شكلي ١‏ القبيلة » و« الشعب »؛ وهي إذ تعتبر نفسها بديلا ها تبدأ 
تجاوزها بالاعتراف بها ثم حاولة تطویعھ| لموضوعة التناسق والتنظيم بجيث ينتهي 
ذلك الصراع السحيق القدم بين القبائل (= البدو ؟) والشعوب (= الحضر ؟). 
وقد تجلى ذلك بوضوح في « كتاب الني بين المهاجرين والأنصار وبہود أول 
قدومه المدينة (٦٦٦ع)؛‏ فقد نص كتاب النبي"" « بين المؤمنين والمسلمين من 
قريش وأهل يثرب. ومن تبعهم فلحق بهم وجاهد معهم ؛ على أنهم «أمة واحدة 
من دون الناس : المهاجرون من قريش على ربعتهم يتعاقلون بينهم.. وبنو عوف 
على ربعتهم جو سی . وبنو الحارث على ربعتهم.. وبنو ساعدة. 00 
اومن لا يتركون رع بينهم ان يعطوه بالمعروف في فداء أو عقل.. 

AS Eta‏ مس سم 
فإن له النصر والأسوة... وان سلم المؤمنين واحدة... وان يهود بني عوف أَمَةٌ مع 
المؤمنين؛ لليهود دينهم وللمسلمين دينهم ... 7". ستبقى قريش قريشاً » وسبيقى 




























)۲١(‏ سورة الحج/ ٠٠ء‏ وتام الآية : « الذين أخرجوا من ديارهم بغير حق الا ان يقولوا ربنا الله 
ولولا دفع الله الناس بعضهم ببعض همت صوامع وبيع وصلوات ومساجد يُذكر فيها اسم 
الله کثیرا . ولينصرن الله من ينصره إن الله لقوي عزيز ». وسورة الحج مدنية الآ الآيات 07 
و٥۵‏ و05 و00 فقد نزلت بين مكة والمدينة ؛ قارن بالاتقان للسيوطي ا 

(۲۲) قارن نص « الکتاب ؛ في سيرة ابن ہشام ۵۰١/٢‏ - ٥۵۰ء‏ وكتاب الأموال لألي عبيد القاسم 
بن سلام ص ۲۹۰ - ۲۹۷ء وعيون الاثر لابن سيد الناس ص ۱۹۸/۱ - ۱۹۹ . 

(۲۳) اقتبسنا هذه الفقرة الدالة من « الكتاب » من مموعة الوثائق السياسية محمد حميد الله ص 4١‏ - 

۷ء وقارن عنه: 

- 34. Hamidullah: The First Written-Consitution of the World, in: Islamic 


Review (1941), pp. 296, 334, 377, 442. 







— J. Wellhausen: Gemeindeordnung von Medina; in Skizzen und Vorarbeiten 
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لها تضامنها الداخلیء كا ان بطون الأوس والخزرج ستبقى بطوناً في الأوس 
والخزرج. إن ما كان يجري صدعه عام ٦٦٦م‏ هو تخطي أسوار القبيلة الختلفة 
دونغا إحساس بالغين او الضغط. ولان هذه هى القضية الأول كان غکتا ان 
يُسهم الیھود فی الدینة في هذا البناء مُقابل تأمين حريتهم الدینیةء وانفرادهم 
بقضاياهم الداخلية البحتة. وقد قيل هم منذ البداية وبوضوح إنه ليس في نية 
المسلمين اذابة اليهود او إبادتہم بل تحقيق تعايش مستمر معهم باعتبارهم فئة 
اجتّاعية متميزة ضمن شروط واضحة التحديد في ١‏ الکتاب : ؛ لذلك أشا ا 
عبيد القاسم بن سلام في نهاية شرحه للكتاب الى تخريب اليهود أنفسهم ذہ 
الصيغة » واضطرار الرسول بالتالي الى تعديلها واتخاذ موقف ضدهم : ٠:‏ ... فأول 
فرقة غدرت ونقضت الموادعة بنو القينقاع ؛ وكانوا حلفاء عبدالله بن 5 
فأجلاهم رسول الله... ا 


صمن هذه المبدئيات والشروط جاءت دعوة القرآن والنبي للوحدة. وحدة 
الأمة» ووحدة المسلمين. وجرت اولة ايام الني ر او جد ا سی 
ب «عقد المؤاخاة ,° بجيث كان على المسام ان ختار أخاً له من بين المسلمين 
فيعامله معاملة ١‏ اخ الدم» وأوقفت انظمة التوارث داخل العائلة مؤقتاً لصالح 


— Sargeant: The Constitution of Medina, in: Islamic Quarterly (London), 
۷111/1-2, PP. 3-16. 
- M. Watt: Islamic Political Thought (1968), PP. 130-134. 
٠ كتاب الأموال ص ۲۹۷ . وربما كان فشل صيغة التحالف هذه بين «المسلمين» و« يهود‎ )٢٢( 
وراء ء التحول الى إخراجهم من منظومة الأمة وفرض الجزية عليهم : عليهم؛ الى شيء من هذا يشير ابو‎ 
الكتاب » بين المسلمين وہ مهود » عقد موادعة في‎ ١ عبيد في فقرته السالفة الذكر . اما اعتباره‎ 
محاولة لإخراج مهود من الأمة منذ البداية + + فتفسير متأخر للقضية . وقارن عن المسألة كلها‎ 
» دراستي بعنوان: « من القبائل والشعوب الى الأمة . دراسة في تكون مفهوم الأمة في الاسلام‎ 
في ول فصول «هذا الكتاب.‎ 
. 0۰۷ - ٠٥٥۸/٢ سيرة ابن هشام‎ (o) 
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المؤاخاة الجدیدة؛ ثم لوحظ ان الخطوة الجديدة تخالف روح النص القرآني وطبيعة 
البيئة فجرى التراجع عنھا٦.‏ لذا يكون علینا عندما نقرأ أحاديث النبي الملحة 
على الوحدة واعتبار المسلمين جسداً واحداً » وربط الوحدة بالا يان ۲۷ء ان نضع 
في اعتبارنا. ان المقضود الوحدة السياسية المتأسسة على وحدة الفکرویة: :ام 
ا الوحدة بين فئات الأمة ولیست دحا هذه الفئات او إذابة لما ؛ اذ هو أمر لم 
يطلبه القرآن, ثم انه ظل مستحيل التحقيق . وانطلاقاً من فهم واع للأمة وشروطها 
وت كل من أي بكر وعمر . وكان عمر بالذات الذي تجعله « الصورة التاريخية » 
حاكياً بالغ القوة ونفاذ الأمر لیس اكثر من « مُوازن؛ بین عصبيات الأمة وفئاتها ؛ 
ولو تمردت فئة بسبب ضغط متزايد عليها لما ملك عمر الوسيلة الرادعة 
لا خضاعہا(۲۸) . هذا « العقد » الاختياري بين فئات الأمة بدأ يختل أيام عثمان بن 
عفان (+5 - ٣۳ھ‏ ) بسبب محاولة عثمان فرض وسائل ضبط اکثر شدّة على 
مجاهدي الامصار من العرب ( البصرة والكوفة» ومصر» بشكل خاص). وقد 
ارتبط ذلك بالنزاع بين « السلطة » والقبائل في الأمصار حول السياسة الاقتصادية 
للدولة, ؛ كما ارتبط بفهم عثان للسلطة في المجتمع الاسلامي > كان عمر قد رای 
ان لا يقسم الأرض الفتوحة حديثا بین افاتحين؛ وعلل ذلك بأن السلمین لیسوا 
الجيل المعاصر له فقط؛ بل إن شعوباً ستنضم اليهم وستتوالى أجيال وأجيال؛ 
وعندها سيتحول الفاتحون الأولون وذرياة تهم الى قلة متملكة مسيطرة في مواجهة 
بات لان الخ یلیر برا الى اک کان کی دی ان 
قبيلة بناحية تستغلھا فیعود الوضع القبلي الجاهلي وتنتهي الأمة . 





)٢٢(‏ الروض الأنّف ۲٢٢/٤٢‏ - ٢٢٤۲ء‏ وآنظر: 
R. Simon: sur I’institution de la Mu’akhah entre le tribalisme et 1’ Umma; in:‏ 
.333-343 .مم ,)1973( 27 Acta. sci. Hung.‏ 

(۷) قارن على سبيل المثال فيض القدير شرح الجامع الصغير للمناوي ۵١٥۸٥‏ . 

M. A. Shaban: Islamic History. A Nêw : قارن عن فهم كهذا لطبيعة السلطة العمرية‎ )۲۸( 
Interpretation (London/1971); pp. 56-59. 


قارن عن القضية الأموال لأبي عبيد ص ۵۹ء وفتوح البلدان للبلاذري ص ٦٦٢‏ - ۰۲۹۹ 
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هذا الى ان العرب لم يكونوا في كثرتهم الكاثرة من الفلاحینء ولم يكن من 
المنتظر ان يحسنوا العناية بالأرض الجديدة التق تعتمد انظمة معقّدة للري والرعاية . 
بل اك ليا نت 4ھ ) قال إن سيه الرخید لعدم تسم الأرض يكمن ق 
خوفه من نزاعات القبائل على المياه» واضطراب نظام الري بالتالی فتدمير الأرض 
الزراعية بالسواد(:". وم تقبل القبائل تماما باتجاہ عمر الى ابقاء الأرض ١‏ ملكا » 
عاما للمسلمين » تتولى السلطة الاسلامية ادارته والانفاق منه على المسلمين"» 
لكنهم سکتوا على مضض اذ كانوا يعلمون تماماً أن السلطة العمرية تحصر 
استخدامها للمال في مصالحهم هم دوغما تسلّط أو اساءة استغلال. اما عثران فقد بدأ 
ييل لتبني العصبية القرشية التي ينتمي هو اليها فليا وبدأت تظهر معالم تحرّل 
قریش أيامه لا الى « عصبية غالبة » فقط بالمفهوم الخلدوني بل الى ٠‏ عصبية دولة » 
هي فئتها المسيطرة. وبدلا من أن تكون الأرض ١‏ ملكا للمسلمين » رأى فيها والي 
عثمان على الكوفة ہ بستانا لقريش 00"". ورأى تجار قريش وولاة الأمور في الدولة 
في قبيلتهم : آل الله ؛ أو ١‏ أھل الله »؛ وسيطرتها ضرورية باعتبارها وجْنّة 


وكتاب الخراج ليحبى بن آدم ص ۸ء والخراج لأني يوسف ص ۲۸ء وتاريخ دمشق الكبير 

لابن عساكر ۵۷٥/۱‏ وما بعدها. وانظر دراستي ( بالألمانية ): ہ ثورة ابن الأشعث والقراء » 

(۱۹۷۷) ص ٠٦ ء٣۲ - ۳٣‏ - 1۳ . ودراسة جال مد جوده بعنوان: « العرب والأرض في 
العراق» (عمان/۱۹۷۹). 

)٥۰(‏ قول علي في ذلك في كتاب الأموال لأني عبيد ص ۵١۱۱ء‏ ومنتخب كنز العمال ( بهامش مسند 
احد/٦٦۱۹) ۱۹١/۱‏ 

)۳١(‏ انظر مثلا اعتراض الزبیر بن العوام وبلال بن رباح على إيقاف الأرض» في فتوح مصر لابن 
عبد الحكم ص ۸۰ء والأموال لأبي عبيد ص ۵۸ء وتاريخ دمشق الکبیر 0۸۳/۱ - ۵٤۵۸ء‏ 
6 . 

- ۲۸۵۱/۱ الوالي هو سعيد بن العاص» ابن عم الخليفة » قارن عن القضية: تاريخ الطبري‎ )۳٣( 
وما بعدهاء والأغاني ۳۲ وما بعدها. وانظر شرح‎ ۵٥ واثساتت الأشراف‎ ۲۴ 
نهج البلاغة لابن أبيی الحديد ۱۲۹/۲ وما بعدهاء ۲۱/۳ وما بعدهاء والأشعري: التمهيد‎ 
. ۲۹۹ وما بعدها . ودراستي ( بالالمانية ): « ابن الأشعث والقراء » ص ۲۹۳ ۔‎ ٥٤ والبيان ص‎ 
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العرب »؛ والتمرد عليها « مشاقة لله 9" , وما دام الأمر كذلك فإن « السلطة » 
بل « الدولة » حق طبيعي/ المي من حقوق قريش جامعة النبوة والخلافة ؛ لذا فقد 
واجه عثمان عصبيات الأمة المطالبة بعزله بأن الخلافة « قميص » ألبسه إياه الله 
(وألسه قريشاً ؟) ولن يرضى بأن يسلبه إياه أحد۶". لقد قامت عصبيات الأمة 
( المتواجدة بالمدينة عند استشهاد عمر ) بتنازل لصالح العصبية القرشية ؛ فرضيت 
بمبايعة عثمان بالخلافة بدلاً من علي لمعارضة القرشيين لەء لکن عثمان تجاهل البيعة 
والأمةء ومعنى الخلافة ( في نظر الثائرين عليه) لتكون سلطته في النهاية قميصاً 
إلهياً لا ينزعه عنه غير الموت ؛ وقد انتزعوه من السلطة بالموت فعلاً . هكذا كانت 
لمركزة الفئوية (والمركزة لا يمكن أن تكون الا لصالح فئة معينة) الخطر الأول 
لذي تہدد الأمة في طريقها الى التحقق . كان الممركزون من الأمراء والفقهاء هم 
لعقلانيون ( ؟)؛ فقد كانوا یرون أن العقل يقتضي التخلي عن بعض استقلالية 
لعصبيات داخل الأمة » لصالح وحدة اكثر قوة و(اكثر بالتالي خضوعا) ؛ اذ إن 
لوضع ايام عثان وعلي ومعاوية وعبد الملك بن مروان كان بہدد بالعودة الى 
١‏ الجاهلية الأولى » المثال الكريه للفوضى والانقسام والتقاتل. وكان فقهاء القبائل 
والأمصار يواجهونهم بالنقل القرآني والنبوي الواضح تماما في معنى الأمة. ومعنى 
السلطة في الأمة (لا عليها )» ثم يواجهونهم بالتجربة التاريخية للأمة منذ أيام البي 
وحتى أيام عثمان؛ اذ استطاعت تلك الصيغة ان تحقق الوحدة السياسية والدينية 
للعرب» وان تقتحم المجال الحضاري لأعرق حضارات العالم القديم حائلة بذلك 
دون تركز قوموية عربية مر كزة حول قريش كا كان هدف التجار المكيين قبل 
الإسلام . 

كانت المسألة اذن في القرن الأول الهجري: كيف تتحقق الأمة القرآنية ؟ 
وكانت اجابة السلطة الأموية : بدولة عربية تتزعمها قريش ( بعض بطونہا) 


















































» 17/0 ومابعدهاء والمصنف لعبد الرزاق الصنعاني‎ ٦٦٤ كتاب البلدان للجاحظ ص‎ )۳٣( 
والاوائل لألي هلال العسكري ۲۸/۱ وما بعدها.‎ 
. وما بعدها‎ 0١ وما بعدهاء والتمهيد والبيان للأشعري ص‎ (١ تاريخ الطبري‎ )۳٤٣( 
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وتتبعها الشعوب الأخرى". وكانت القبائل العربية ترى كا كان فقهاؤها 
ومواليها يرون أن الأمة تتحقق بالحفاظ على الوضع الذي ساد أيام الرسول 
وصاحبيه على المستوى الاجتاعي والسياسي في ظل سلطة ( لا دولة) اسلامية توازن 
بين غضبيات الأمة.ولا تلغيها او تحاول ذلك, ‏ ومکذا:دار الصراع طوال العصر 
الأموي بين العربية القرشية من ناحية, والاسلامية الأمّية من ناحية ثانية. وبين 
الدعوة الى « الدولة » من ناحية ء تواجهها الدعوة الى « سلطة الاجاع ؛ من ناحية 
آخری, واف کات الام ویو لت أن النقل (أو ا أثور القرآني والنبوي) لا 
یؤیّدھم فقد كان العقل ملجأهم هم وفقهاءهم وأنصارهم في مواجهة الاسلاميين 
من العرب ومواليهم. وكان جانب خصومهم قوياً من الناحية النظرية لأنه أيا تكن 
الشكوك في هذا ا أثور أو ذاك أو في تأويلاته المحتملة ؛ فإن التجربة النبوية 
وتحربة الشيخين كانتا اتل الذي لا يكن رده أو تأویله؛ لذا فعندما أمكن لفقهاء 
بنی أمية العثور عل ول تاس عليه بوعائمهم العقلية ل يوذ ذلك ال تزمزع 
جبهات المعارضين رغم تأثر بعض الفقهاء بذلك وتردڈھم في متابعة المواجهة" . 
لقد لجأ فقهاء الأمويين الى مفهوم « الجماعة »؛ ولأن الرسول طلب الى المسلمين 
وعصبياتهم التضحية والصبر في مواجهة السلطة حفاظاً على الجماعة عة"", فإن أولئك 
الفقهاء سارعوا الى اتهام الثوار المعارضين من امثال الامام الحسين وعبدالله بن 


(80) تاريخ الطبري ۱ ¬--_ ۲۹۱۱ء وطبقات ابن سعد ۱۲/۲/۲ء وصحيح البخاري 
(نشرة اطع؟1) ٦٥٤ - ٥٥۸/٤٥‏ . 

(۳۹) یذ کر خلیفة بن خياط (التاریخ ۲۸۸/۱) (= تاریخ الاسلام للذهبي ۲۳۲/۳) ان القراء 
المشاركين في ثورة ابن الأشعث کانوا خسمائةء وكانوا « جیعاً يرون السيف »» أي. یرون 
الثورة المسلّحة على الأئمة الظلمة. وعلى العكس من ذلك فان رجالا كطلحة بن مصرف 
وزبيد اليامي ومسام بن يسار تراجعوا عن القول بجواز استخدام السلاح حرصاً على وحدة 
الجماعة وحفظا لدماء ء المسلمين (تاریخ خليفة بن خیاط ۱ - ۲۸۸ء وتہذیب التهذيب 
TNE‏ 

(۳۷) قارن على سبيل المثال ب-. المصنف لعبد الرزاق ۳۷۹/۲» وصحيح مسام ۱٤۸١/۳‏ » ومسند 
اجد 1٤0/۳‏ . 


10۸ 


الزبير وعبد الرحمن بن الأشعث والحارث بن سريج بالخروج على ال جباعةء 
والتسبّب بالتالي في سفك دماء المسلمين» وتخريب وحدة صفهم 2" . وكانت إجابة 
المعارضين على التحدي ذات شقين» يستند الشق الأقوى الى التجربة التاريخية للني 
والراشدين حيث امکن تحقيق وحدة بإرادة الاكثرية الساحقة من العرب دوغا 
حاجة لضرب العصبيات او الاستعانة ببعضها على بعض او انشاء الدولة المنظمة . 
ان السلطة أيام الراشدين الأولين كانت ا کم والموازن بين عصبيات الأمة أو 
فئاتها » وكانت العصبيات تّحِسّ كلها انها مشاركة فيها ؛ وهكذا فإنها كانت 
الور لارادة الأمة في الجباعة . إن الشرط الأساسي للحرص على الجهاعة هو ون 
هذه الجاعة محَققة لمصالح اكثرية فئات الأمة على الأقل ؛ لهذا تصّور النبي إمكان 
بجيء حقبة ليس للمسلمين فيها جاعة ولا د . ولا شك أن المجتمع 
الاسلامى لن يخلو من سلطة ؛ ؛ لكن المقصود في المأثور النبوي عدم تحقق الإمامة 
( الخلافة الشرعية ) بسبب عدم تحقق الجاعة ؛ اي اختلال التوازن الاجتاعي داخل 
منظومة العصبيات يسبب عدم قدرتها على الاتفاق على مرشح للسلطة ؛ ووصول 
زعم بالتالی بارادة بعض العصبیات فقط» لا يكن وصفه بأنه إمام . وكان هذا هو 
الشق ¿ الثاني من إجابة معارضي الأمويين على التحدي النقلي حول الجاعية ؛ اذ لم 
تک مكنا اعتبار يزيد بن معاوية إماما نابعا من ارادة الجهاعة. ويسجل التاريخ 
الإسلامي لعمر بن عبد العزیز ز محاولته تحقیق شرط الجاعة توصلاً للاعتراف به 
إماماً ؛ اذ تفاوض مع جیع العصبیات والمعارضين!” 8 . ورغم ان بعضهم تحفُظ لکن 
الجميع أعنلوا مهادنته انتظارً لفهم هذه الخطوة في السياق العام لسياسته ؛ وجاءت 
وفاته (۰۱ ٠ھ‏ ) الفاجئة بعد خلافة قصيرة ٠ ١-99(‏ ه ) لتعید الوضع 
ربع قرن الى الوراء على الأقل. وكانت حر كة القدّرية الأوائل (ربما كان من 
(۳۸) قارن على سبيل الخال ب تاریخ الطبري ۲۳۱/۲ ۳٦٢۲ء‏ ٣٣ء‏ ٦٦٦١ء‏ ومقاتل الطالبيين 
ص 8> 8 1.. 


)۳۹( صحیح مسام ۱٤۷1/۳‏ . 
)٤٤(‏ سيرة عمر بن عبد العزيز لابن عبد الحكم ص ۸۳ء ۸۹ء ٠١۷‏ . 
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بينهم واصل بن عطاء) بزعامة يزيد بن الوليد ۱۲١(‏ ه ) الأمير الأموي 
المحاولة الاخيرة لتصحيح مسيرة الأسرة الأموية من الداخل* ؛ لكن الانقلاب 
فشل ؛ وم ينه الوضع الصراعي بين فكروية الأمة وفكروية الدولة غير سقوط 
الأمويين عام ۱۳۲ھ 


وليس بالامكان هنا القيام بدراسة شاملة لمفاهيم السلطة العباسیةء كما أنه ليس 
بالإمكان الزعم بأنَ العباسيين ( كأسرة حاكمة) كانوا أكثر اسلاماً من الأمويين. 
لکن ما بوسعنا تأكيده هنا هو ان الفثات التى حملت العباسيين الى السلطة ( فئات 
لعرب والموالي بالعراق وخُراسان) هي عصبيات المعارضة الصلبة للدولة أیام 
لأمويين باسم الآمة وتحربتها التاريخية . لذا فإن قيام السلطة العباسية حقق انفساح 
الآفاق لتحقيق فكروية الأمة» وكان من نتائجها الأولى إزالة الفروق بين العرب 
السلمین والموالي المسلمين عل المستويات كلها . ثم كان من نتائجها كتكملة 
لذلك الاعتراف بالعصبيات کلھا ء بل ان سد النظري لمستجدات الوضع 
الاسلامي جعل كاتباً كابن الققع ۶“ (- ١55‏ ه ) ثم فقيهاً كالماوردي*) (- 
0 ه ) مستعدين لقبول مل « ما عليه العمل » أو « التجربة التاريخية » الى 
خدود القرن الثالث الهجري؛ واعطاء تلك المستجدات الضبعة الفقهية الشرعية 
بحيث أمكن القول بأن ظهور عصبيات غير قبلية او اقليمية ( في اقلم معيّن) ليس 





)٤١(‏ قارن عن ذلك: 
J. Van Ess, Les Qadarites et la Gailaniya de Yazid III; in: Studia Islamica‏ 
XXXII (1970); pp. 269-286.‏ 
قارن عن ذلك : طبيعة الدعوة العباسية لفاروق عمر »)۱۹۷١(‏ 
M. A. Shaban: The Abbasid Revolution (1970).‏ 
قارن عن نظرة العرب إلى الموالي في العصر الأموي : الأغاني ؛/ر57١ء‏ والطبري /٢‏ ۷٦٢١ء‏ 
وآنظر التنظيات الاجتاعية فی البصرة لصالح أحد العلي ص ۸٦‏ - ۸۸. وآنظر عن سياسة 
الدولة تجاههم (الحجاج على الخصوص) دراستي ( بالألمانية) بعنوان: « ثورة ابن الأشعث 
والقراء » ص ۱۳۷ - ٠٤١‏ . 
رسالة في الصحابة ( ضمن رسائل البلغاء/نشر كرد على/القاهرة ۱۹۰۸) ص ۱۱۷ - ٠١٤‏ . 
ادب الدنيا والدين (ط . الجوائب ۱۸۸۸ھ ) ص۹۰ وما بعدها. 


٦۰ : 


مكنا بل هو أمر متحقق وشرعي ولا يناقض القرآن والسّنة . وعلينا ان لا ننسی في 
هذا المجال إسهام رجال واصل بن ٠‏ عطاء في ذلك» اذ انهم سادوا فكريا القرن 
الأول من تاريخ الدولة العباسیةء ولولا تجاهل مدرسة بغداد المعتزلية ( في أوائل 
القرن الثالث الهجري ) لجدليات العلاقة بين العقل والنقل د ضمن المنظومة الاسلامية 
الاجتاعية والسياسية لربما اختلفت مصائر فكرهم»› > بل ومصائرهم هم كجاعة 
دينية واجتاعية متميّزة!7؟). 

III 


كانت الأمة الاسلامية منذ البداية أَمّة دعوة . بل ان الدعوة كانت شرطا من 
شروط تحقق هذه الأمة , لقند كانت الأمة مفسحة ال جنبات:۔وکان يراد بها أن 
تضم بين جنباتها العام كله ان أمكن . ذلك أنه اذا كان الرسول مرسلاً للناس 
كافة("؛) ۽ كانت جاعته مسؤولة عن عدم تحقق الأمة الاسلامية : : «وإنه لذ كر لك 
ولقومك وسوف تسالون۸*. ول يض وقت طويل حتى اتضح للنبي وأصحابه 
أن الدعوة لا تستطيع النفاذ بدون عقبات الى الشعوب الأخرى؛ بل انه في داخل 
الجزيرة ما كان بوسع المهاجرين والأنصار الدعوة الى ميدم بدون مصاعب ؛ ففي 
جوار المدينة طلبت قبائل عربية من النبي أن يرسل اليها دُعاة سلميين للإسلام 
ففعل ذلك؛ وكانت النتيجة إقدام هؤلاء على قتل المُزّل الأربعين الذين ما 
استدعوهم من الرسول الآ لقتلهه2*:7. كانت الزعامات القبلية داخل ال جزیرۃء 


(؛) قارن عن ذلك دراستي بعنوان: السلطة والمعرفة في الفكر العرني الاسلامي ؛ آخر هذا الجزء . 

.» وما أرسلناك إلا كاقّة للناس بشيرآ ونذيرا‎ ١:۲۸ سورة سبأ‎ )٦٤( 

)4۸( سورة الائدۃ/۷٦:‏ « .. وان لم تفعل فا بغت رسالته..» 

. ٤٤/فرخزلا سورة‎ )٤4( 

(60) تستى المذبحة «يوم بكر معونة »»انظرها في تاريخ الطبري ٠١٤١/١‏ وما بعدهاء وسيرة ابن 
هشام ۱۹۳/۳ - ۱۹۹ء وابن قدامة : الاستبصار في نسب الصحابة من الأنصار ص ١‏ 9 
ويتراوح عدد القتلى في المصادر بین ال ٠١‏ وال ۷۰: انظر صحيح البخاري ص 50/١‏ » 
والمغازي للواقدي ۳٤۷/١‏ » والمرشد لأبي شامه ص ۳۸ . 
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والأنظمة خارجها ء تخشی بحق ان تجيء السيطرة السياسية الاسلامية في ذيل الدعوة 
الدينية ؛ لذا حالت بينها وبين النفاذ بكل الوسائل. على ذلك رد القرآن بأمر 
المسلمين بالجهاد من أجل نشر الدعوۃء ورفع الاضطهاد والظام عن كاهل الاقليات 
الاسلامية في البيئات غير المسلمة*. وأوضح الرسول في نهايات حياته 
برسائله7”" الى الملوك خارج الجزيرة ء وبجملاتہ باتجاه الشام" والعراق» أنه يريد 
أمة دعوة؛ وهو أمر فهمه أبو بكر تماماً عندما رفض رأي أكثرية مستشاريه الذين 
دعوه الى انشاء المدينة/الدولة ( على النمط الاغريقي بل والعرلي الجنوبي) مؤثرا 
المخاطرة بقاعدة الاسلام (المدینة) على الرضى بالتخلي عن الدعوة داخل الجزيرة 
وخارجھا(ٴ*). وتردّد عمر للحظة, بعد وصول العرب المسلمين الى حدود السواد 
الفارسي وغزة على الحدود المصرية/الشامية , في الاستمرار ؛ اذ ما دام العرب حتی 


ذلك الحين عَصّب السلطة والاسلام » فإن التوغل في مناطق ليس فيها عوبي واحد , 


يهد الاسلام كله بالنطر ‏ . لکن الفتوح استمرّت ؛ واستمرت الأمة تكسب الى 
صفوفها عصبيات جديدة بجیث صار ركناً من أركان الاسلام ؛ بل صار الشرط 
الذي لا بد من توافره لتتحقق عالية الأمة ولا ترتد لتصبح یہودیة جديدة . وقد 
استتبع ذلك تحوّل المنظومة الاسلامية كلها لخدمة مبدأ الجهاد ؛ فقد كانت الأمة 
الناشئة كلها في حالة تأهب دائم من أجل اقتحام العالم؛ وم يكن الجند الأموي 
غير نخبة شباب المسلمين المتطوعين للجهاد والمرابطة الدائمة. وبغض النظر عن 
ماهية السلطة آنذاك؛ فإن العلماء المسلمين كانوا يرون استمرار الدعوة عن طريق 


)٥٥(‏ قارن بفصل ابن هشام في السيرة عن ذلك )٦1۷/١(‏ بعنوان: ہ نزول الأمر لرسول الله 
(ص) بالقتال». 

)٢٥(‏ قارن عن ذلك جموعة الوثائق السياسية محمد حميد الله ص ۹٦١‏ - ۹۷ء ۱۰۸ ۔- ۱۳۳۔ 

- ۳۸۵/۱ انظر عن حملات الرسول على اطراف الجزيرة: تاريخ دمشق الكبير لابن عساكر‎ (or) 


E 

٤۲۳/۱ وما بعدهاء والتاريخ الكبير لابن عساكر‎ ٠٠٦/٣ قارن عن ذلك المغازي للواقدي‎ )٥٤( 
وما بعدها.‎ 

Shaban: Islamic History; P. 38. (00) 


1۲۳ 


الجهاد کفیلاً بتصحيح كل شيء؛ لهذا كان الرباط بسواحل الشام"ء 
والانطلاق الى أقصى الشرق والغرب لنشر الدعوة في أصقاع الترك والقوط مَتَلَهِم 
الأعل). ونيی هذه الفترة بالذات انتشر الحديث المشهور الذي يأمر بالصلاة 
(جماعة) خلف كل أميرء والجهاد (دعوة) مع كل سلطان“. 

كانت القضية كلها مزعجة جداء بالنسبة للسلطة التي تسعى لتأسيس دولة 
تنضبط داخلها الأمور كلها . في البداية رأى عثان ثم معاوية أن الجهاد على الحدود 
فرصة للتخلص من ثوربي الأمصار ؛ لکن حالة التسلّح الدائم والتأهب المستمر 
كانت تصب في النهاية في غير صالح السلطة؛ اذ كان الجند الاسلامي يرتد من 
الجبهة أحياناً ليصحّح بقوة السلاح وضعاً شاذاً خلقته السلطة. ثم ان هذا الجند 
الداعي كان يكسب باستمرار جماهير غير عربية الى صفوف الإسلام والمسلمين ؛ 
وهى جاهير كانت تستظل بمظلة مبدئیات الأمة لتطالب بالمشاركة الكاملة في 
المنظومة شأن العرب أنفسهم ؛ لذا فكّر معاوية بإيقاف الجهاد في الشرق على الأقل 
في البداية لترتيب الأوضاع في العراق ودعٔم سلطته فيه » عن طريق ضرب الموالي 
(المسلمين الجدد )27 . بيغا اتخذ الصراع بين الدعوة والدولة شكلاً آخر أيام عمر 
بن عبد العزيز؛ فقد أوقف عمر الجهاد وأمر الجند كله بالقفول ( خصوصاً من 
«الشرق») بحجة أن الجهاد تحرّل الى تجارة. بيغا النيٗ «رحة مُهداة» وبُعث 
« هاديآ » لا جاب" . وكان من نتائج ذلك انقاذ القسطنطينية من السقوط . كا 
كان من نتائجه توقف تقدّم الاسلام في أواسط آسيا لأكثر من قرن. واذا كان 


(01) تاريخ أبي زرعة الدمشقي ( مخطوطة مكتبة الفاتح)17/10 وما بعدها . 


(لاه) قارن ب كتاب الجهاد لعبدالله بن البارك (نشرة نزيه اد /۱۹۷۱) ص ۳۹ - ٤۲‏ . 

(0۸) قارن عن الحديث واحاديث مشابہة : كتاب الجهاد لابن المبارك ص ١7‏ وما بعدهاء والمعجم 
المفهرس لألفاظ الحديث النبوي ۳۸۸/۱ - ۳۸۹۔ 

(09) انظر عن قلق معاوية والادارة الأموية من الجهاد وتکاثر ا موالی: تاريخ الطبري ٢۷۵۰/۱ء‏ 
ونسب قريش للمصعب الزبيري ص ٣۵٥۳ء‏ والعقد الفريد ۳٦٣/٣‏ . وقارن عن حلول السلطة 
للمشكلة فتوح البلدان ص ۱۱۷ء ١٢٦۱ء ٣۲۸۰‏ ۰۳۷۱ء 

. 717 سيرة عمر بن عبد العزيز لابن عبد الحكم ص‎ )٦٦( 
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الجند الاسلامي الذي كان يتلقى عطاء من الدولة قد اضطُرَ الى الانسحاب؛ فإن 
المتطوعين المسلمين الذين کانوا يرفضون تلقي العطاء ظلوا في مواطن مرابطتهم 
وان لم يستطيعوا متابعة الاقتحام"). فاذا علمنا ان الجند الاسلامي في خراسان 
كان يخوض معركة للمطالبة بمساواة الموالي المجاهدين بالعرب المجاھدین ١ء‏ 
واذا علمنا أن الجند الاسلامي أمام أسوار القسطنطينية كان في حالة ثورة على 
الادارة الأموية لعدم إمداده بالمواة التي تعينه على متابعة الحصار في الشتاء 
القاسی ۲ء أدركنا أن القضية كانت بالنسبة الى عمر ليست قضية موازنة بین 
ام او E‏ بل قضية موازنة بين « دعوة » و« دولة »» دعوة تعتمد القتال 
لتحقيق الأمة في العالم» ودولة تريد قطعة مُحدّدة من الارض تستطيع بشرطها 
وعصبيتها ان تسيطر عليها ؛ ولا مانع ان يكون الاسلام هو الفكروية السائدة على 
هذه القطعة المحددة من الأرض؛ لكنه لکن الاسلام الذي يمكن ضبطه. 
والشريعة التي يمكن استيعابها . ومرة أخرى استخدم الفقهاء التجربة التاريخية للني 
وصاحبيه الأولين لدعم وجهة نظرهم في الدعوة وني أن الجهاد مستمر الى يوم 
القيامة . وكان بعض المتذمّرين من القتال الدائم على استعداد لسماع حجج السلطة 
في إمكان تاویل الأحاديث النبوية في الموضوع . لکن : ماذا كان بوسعهم ان يفعلوا 
مع مل النبي العملی الذي لم يكن مستعداً للاستكانة حتى في حالة الهزيمة ‏ وماذا 
كان بوسعهم الفعل بذلك الأمر القرآني المتكرر والواضح ہ قاتلوا .. "٠‏ وماذا 
كان بوسعهم أخيراً أن یقولوا فيا فعله ابو بكر الذي أرسل جيشاً للقتال في الشام 


)٦٦(‏ قارن عن ذلك دراستي عن ہ المأثورات التاريخية الشامية » في كتاب مؤتمر ابن عساكر بدمشق 
(AS)‏ ص۴۹۸ ء ۴۹۲, 

. وما بعدها‎ ۳٦٣ قارن عن ذلك دراستي ( بالألمانية ) عن ثورة ابن الاشعث والقراء ص‎ )١٦( 
J. Welhausen: Die Kaempfe der Araber, mit den Roemern; in: Nachrichten der (1۳) 
والعرب والروم لفازيلييف ( ترججمة مد عبد المادي‎ »K. 68811 Wiss. Gottingen, Heft 4 

شعیرۃ/ بدون تاریخ) ص ۸ - 5 . 
وَرَّد الأمر ثماني مرات في القرآن. كا ورد بصيغة : قاتلوهم» ثلاث مرات: انظر المعجم 
المفهرس لألفاظ القرآن الکری محمد فؤاد عبد الباقي ص 050 . 


٦ - 


تار كا المدينة بغير حماية من القبائل المرتدة المتكالبة عليها ؟! 

وتغير الوضع الاستراتيجي للأمة في العصر العباسي الأول ؛ فقد ابتعد مركزها 
عن مواطن الخطر ( بغداد)ء ثم ان الأولوية كانت لإعادة ترتیب وضع العصبيات 
في الداخل بعد ان أهمل ذلك أيام الأمويين المتأخرين. لکن هذا الاسترخاء الذي 
قطعته بعض إغارات للرشيد2) ( ۱۷۰ - ۱۹۳ ھ ) وا لمعتصم -15١4(‏ 
۷ھ )07 لم يغيّر شيئاً من حقيقة محاولة السلطة لضبط « الجند » بتحويله الى 
جيش محترف7, ثم باستقدام مرتزقة من الخارج يُسلمون لکن دون أن يكون 
مم الفهم الواضح لوضع الأمة والسلطة() .ورغم ان دواوین ا حدیث النبوي المهمة 
التي بدأت تظهر منذ مطالع القرن الثالث المجري ( عبد الرزاق» ابن الي شيبة ء 
الُميدي» احمد ء البخاري ء مسامء الترمذي ء ابو داود ء ابن ماجه» ابو عوانة.. 
الخ °١)‏ ظلّت تذكر بمبدئيات الأمة والجهاد ؛ فإن حالة ملحوظة من الاسترخاء 
ظهرت في الفكر السياسي الاسلامي في اوساط الفقهاء . فقد وقع الماوردي (- 
۰ هھ ) في فخ الخلط بین التنظم العسكري (الجيش) والجھاد(')ء فتحلّث 
طويلا عن تنظم الجيش ورعايته دون ان يُعنى بغايات هذا التنظم» ودون ان 
يتساءل كيف امكن أيام الراشدين والأمويين تحقيق كل هذه المكاسب دون جيش 
وادارة للجيش !! وم يجد الخورازمي "٠‏ ( القرن السادس الهجري) وسيلة للدفاع 


-) العنی صراع الرشيد مع نقفور ملك البيزنطيين» قارن بالطبري (۱۹۰ھ‎ )٦٦( 
6 9( 

637 المعني اقتحام المعتصم لعمورية وقصيدة أي تمام الطنانة في ذلك . 

/ > قارن بمقال فاروق عمر عن «الجند الأموي والجيش العباسي» في مجلة المورد ع‎ )۷٦( 
TETEK) 
٠۲۲ قارن عن ذلك دراسة زكريا كتابجبي بعنوان: الترك في مؤلفات الجاحظ (۱۹۷۲) ص‎ 
وما بعدھاء وفاروق عمر : الترك والخلافة ؛ في التاريخ الإسلامي (۱۹۸۰)۔‎ 
تحتوي جیع هذه الصحاح والمسانيد والمصنفات على أبواب واسعة تتضمن «احكام الجهاد‎ 
الس‎ 
. ٠۸١ - ۱۷۹ الأحكام السلطانية ص‎ 
.51١ 4187151١ مفيد العلوم ص‎ 
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عن ميدأ اهاد غير القول بان الدفاع عن الحدود الاسلامية ضروري والاً 
اقتحمت هذه الحدود ؛ إن القوم الذين لا يَغزون يُخزون. لکن اين هذا من مبدأ 
عل الذي اعتبر المقام بالديار بل الاكتفاء بالدفاع عن حدودها: ذلاً وقاء بل 
وفناء. صحيح أن نبوءة الخوارزمي تحققت فاقتحم التتار ثم الصليبيون العالم 
الاسلامي ؛ لكن مقاصد العباسيين والسلاطين في انشاء الدولة على حساب الدعوة 
لم تتحقق ؛ ذلك ان الاقتحامات المغولية/الصليبية ضربت ليس فقط الأصوات 
الضعيفة الداعية الى الجهاد » بل الأصوات الأخرى ايضاً القانعة بالدولة والداعية 
اليها . واضطر صلاح الدين لرفع الصوت بعد نور الدين مود داعياً للجهاد”" . 
وضاربا عرض الحائط باعتبارات الدولة, لکن الجهاد هنا كان دفاعاء كما كان 
أيام الماليك . وكان لا بد من انتظار العثهانيين ليعود للدعوة صوتها المرتفع ء لکن 
وسط مستجدات وبيئات لم تكن هي المعروفة تقليديا بالنسبة للمسلمین في عصور 
الإسلام الأولى. 


IV 


يذكر أبو الحسن الأشعري (- 884 ه ) عن أبي بكر عبد الرحمن بن 
كيسان الأصم ( حوالي ۲۳۰ ه ) أنه قال): « اذا تكاف الناسُ عن التظالم 
استغنوا عن إمام...». (= سلطة). ويبدو هذا القول غریبا اذا فُهم مقطوعاً عن 
سياقه. إن الواضح هنا هو ان الأصمّ يشكك في المبدأ المسمّى بمبدأ , وجوب 
الإمامة ا" ففي أي ظرف حصل ذلكء وفي أي سياق. ان ذلك ارتبط في 


(vr)‏ قارن عن ذلك ترجمته التي تتضمن نقولاً طويلة في الموضوع. في وفيات الأعيان لابن خلكان 
( تحقيق احسان عباس/ دار الثقافة ببیروت) ۱۳۹/۷ - ٢٢۲۔‏ 

. ٦٦٤ مقالات الاسلاميين ص‎ (vr) 

(۷۶) قارن عن ذلك كتاب المنهاج في شُحَب الايمان للحليمى (ط . دار الفکر ۱۹۷۹) ۱٤١۹/۳‏ 
- ١۵٥۱ء‏ والاحكام السلطانية لهاوردي ص ٥‏ - ٦ء‏ والمعتمد في أصول الدين لأني يعلى 
(ببروت ۱۹۱۸) ص ۲۲۲ . ١‏ 
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ذهن الأصم بسؤالين اثنين احدها متفرّع على الآخرء هه|: وظيفة الإمامة في 
المجتمع الاسلامي» وبالتالی الشرعية المترتبة على هذه الوظيفة. لقد كانت 
المنظومتان السياسيتان اللتان عرفههما المسلمون في عصر الاصم (الساسانية 
والاغريفية ) تؤمنان بضرورة السلطان بل تؤهانه » ولا تستطيعان تصور المجتمع 
بدونه". ومن جهة اخرى ظل العقل الاسلامي منذ مطلع القرن الثاني للهجرة 
( خصوصا تيار المعتزلة) يؤكد على ضرورة السلطة والسلطان لكف الناس عن 
التظالم والتغالّب . أما النقليون من المحدّثين والفقهاء فقد كانوا ينظرون الى 
ضرورة السلطة انطلاقاً من ضرورة تحقق بعض الوظائف في المجتمع الإسلامي التي 
لا يكن في نظرهم تحقيقها بدونها؛ فقد أنشأ النبي سلطة كما مثل الراشدون 
الأربعة سلطة أيضا؛ وقد قال عل في مواجهة ال خوارج الداعين الى حاكمية الله في 
مواجهة ما اعتقدوه حاكمية الحُكام9": , .. انه لا بد للناس من أمير برّ أو 
فاجر» يعمل في إمرته المؤمن. ويستمتع بها الكافرء وبلغ الله فيها الأجل» 
ويُجَمّع به الفيء . ويُقاتل به العدّو. وتأمن به السبّل» ويؤخذ فيه للضعيف من 
القوي .٠...‏ وواضح في ظل وظيفة كهذه ان الحكم على صلاحية هذا الحاکم او 


ذاك سيكون على اساس منهاء وكان من حق الأصم الذي لم یر ان اكثر هذه 
الأهداف متحقق ان يبحث الامكانية العقلیة المضادة: امكانية فكروية الخوارج 
حول حا كمية الله۷۷ء أو بالأحرى حاكمية الأمة كلها وهي الأساس. انه 
انطلاقاً من فكروية الأمة المفتوحة لم يكن مكنا انشاء دولة با معنى المعروف ھا 
عند الساسانيين والاغريق والبيزنطيين ؛ ثم إن التجربة التاريخية للأمة مع الأمويين 


(۷۵) قارن عن ذلك دراسی السالفة في هذا الجزء بعنوان: ١‏ قضايا المركزية والوحدة وعلاقة 
المركق بالاطراف في الفكر السیاسی العري الاسلامي ). 
شرح نبج البلاغة ۳/ ۳۰۷. .وقارن بَصيقة أخرى للقون في الصلف لعبد الرزاق: ٠۵١/١‏ 
والكامل للمبرد ۲۰۹/۳ . 
انظر: 
M. Watt, Kharijite thought in the umayyade period, in: Der Islam 36, 1‏ - 


- M. Watt, the formative Period of Islamic Thought (1973), .م‎ 14-15, 28-30. 
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فَالعتاسَين أتيحت'ان اغزء الأكبر من جھسود الآأمة استدرف في تحاولات 
«الخلفاء» لتحويل الخلافة (- السلطة) عن طبيعتها الاسلامية الى دولة 
(= مُلْك)؛ وصراع عصبيات الأمة من أجل الحيلولة دون ذلك. وفي حين عجز 
المعتزلة العقلانيون تماما عن اقتراح بديل أو تقد إسهام نظري متميز لاصلاح 
الموجود ء وانصرفوا للالتحاق بالسلطة في النهاية في حاولة لعقلنتها. قدم 
المحدّثون المسلمون (أھل النقل : أصحاب الحديث) إسهاماً تحلیلیاً مهما في مجال 
تمييز الطبيعة السائدة للسلطة. وتطورات قضيتها في المجتمع الاسلامي منذ نہایة 
عصر النبوة والراشدين . يروي سعيد بن جُمھان (- ١١‏ ه ) عن سفينة ( مول 
النبي/رت ۷۵ ه ) عن النبي أنه قال"  :‏ الخلافة ثلاثون عاماً ثم يكون بعد 
ذلك املك قال سفينة: أمْسك خلافة أي بكر سنتين» وخلافة عمر عشر سنين 
وخلافة عثمان اثنتي عشرة سنة وخلافة علي ست سنين. . .٠‏ وفي حين تبدو رواية 
رع هذا اة صد #قاوية ادات فان زراب أخرى له عله 
موجُھا ضد المروانيين بشکل عام , وبالاضافة الى هذه الروايات المتعددة 
للحدیث“ء ورغم انه یکن الجزم پر ور 
ضد بعض ہ ملوك » بني أمية أو بني أمية وبني العباس'"“ء فالواضح انه يعكس 
النظرة العربية القديمة التي دعمها الإسلام مور یں 
والمضريون بشكل عام يفخرون بأنهم كانوا في الجاهلية «لقاحآ » بمعنى انهم لم 
يخضعوا لسيطرة ملك أو امبراطور 7“ . وعندما حاول البيزنطيون مد نفوذهم الى 
مكة عن طريق مسيحي عرلي شريف هو عثان بن الحويرث اذ ألبسوه تاج وبعثوه 





)۷۸( کتاب الفتن لنعم بن اد ق ٢٢‏ پا وله اد 00/6 
(۷۹) مسند الي داود (طہ ۱۲۸۷ھ ) .۲٦٦/٢‏ 

(۸۰) انظر عنھا : نہایة البداية والنهاية .17-١ 1١/١‏ 

(۸) البيان والتبيين ٣٣/٢‏ - 40 » وعيون الأخبار TTY‏ 
(۸۲) قارن بدراستي السالفة الذكر رقم ۷۵. 

(۸۳) المجمّر لابن حبیب ٢۵٥۲ء‏ ورسائل الجاحظ ۵۹/۱ 


1۸ 








زعب عليهم سارع القرشيون الى قتله؛" . وعندما بدأ النبي يؤسس سلطته في المدينة 
م يترك القرآن شكاً في ان ما بحخری تأسيسه ليس ملكا بالعتی الذي كر هه العرتے 
للملك ( الكسروي والقيصري ) فقد هاجم القرآن النظام الملكي مرتين في سورتين 
مختلفتين** . وحاول الصحابة الأول تصوير الخلافة الشورية التي ابتدعوها في 
السقيفة بصورة المنظومة المختلفة طبيعة” وهدفا. لكنْ مع تقلام حركة الفتوح 
بدأت المخاوف تتصاعد من جديد من الملك وشروره» اذ لاحظ كثيرون تزايد 
تدخل السلطة في شؤون القبائل » وا میل المتزايد الى المركزة» وهو امر رأوا فيه 
تہدیداً للأمة ء ولتوازن عصبياتها . واذا كانت الأقوال المنسوبة الى بعض الصحابة 
في التحذير من الك ومن تحوّل الخلافة اليه تبدو ظاهرة الوضع ء فإن اجماع 
المصادر على نسبة خطبة في هذا الموضوع الى صحايّ مغمور نسبياً هو غتبة بن 
غزوان (- ۱۷ھ ) يجعل من الممكن إيرادها بشيء من الاطمئنان الى اصالتها ؛ 
فقد قال عتبة "^ : « .. لقد رأيتني سابع سبعة مع رسول الله (ص) وما لنا طعام 
ال ارف الشجر. .. فا اصبح الیومٌ منا أحد حا إلا أصبح أمبرآ على مصر من 
الأفصار. .. وانہا لم تكن نة قط الا تناسخت حتى يكون عاقبتها ملكا . إكن 
الك أو الدولة شر إذن؛ لكنه شر لا بد منه شأنه في ذلك شأن ١‏ السنة 
الطبيعية ». وكان هذا المصير السلی هو مصير التحليل السالف الذكر عند 
المحدثين وأهل النقل بشكل عام ؛ فقد سجّلوا بطريقتهم الخاصة تنبههم الى التغير 
الذي كان يحصل في طبيعة السلطة ؛ واضافت بعض روايات المأثور السالف الذكر 
استنكارهم لهذا التغير وادانتهم للذين قاموا به. لكن هذا كان كل شيء. صحيح 
انهم لم يلتحقوا بالسلطة العباسية آنذاك؛ لكنهم ايضا لم ينزعوا عنها غطاء الشرعية 


۸۲) انساب الأشراف للبلاذري ٤‏ ب /۵۹ء وكتاب البلدان لابن الفقيه ص ١8‏ . 

(۸۵) سورة الكهف ۸۰ء وسورة النور/٤۳.‏ 

)۸٦(‏ کتاب الفتن لئعم ق ٣٢‏ بء والبيان والتبيين ۵۷/۲ - 08 . والعقد الفريد 0/8 , والبصائر 
7 اوت ۲:۹۳ 

T. Nagel, Rechtleitung und Kalifat (1976), pp. 35-38. 
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ما دامت قد تحوّلت الى ملك سبق ان أدانه القرآن والرسول. . لقد قالوا انهم على 
استعداد لتجاهل هذا التغير ما دامت المنظومة مة تسمح بتحقيق الأهداف الرئيسية 
للأمة (الصلاق الجهاد » قسمة الفيء , العدالة القضائية)" , ورأوا ان تضحيتهم 
الضخمة هذه انما تجيء لصالح الوحدة والجاعة اللتين بدونها لن تستمر الأمة. 
في الوقت الذي كانت فيه اتجاهات كهذه تثبت وتتجدر في اوساط رجال 
النقل في الاسلامء كان رجال العقل في السلطة » ينظرون ھا ء ويحاولون عقلنتها ؛ 
لكنهم لم يكونوا يستطيعون التنكر لتراثھم الثوري القدم (۸۸) في اواخر العصر 
الأموي ومطلع العصر العباسي صا كانوا يذ كرون المحدثين بأن التي 
ال الايا السائدة الفاسدة عندما وجد الى جانبه "١14‏ مقاتلاً (في بدر)ء 
كانوا هم أنفسهم بحرّضون السلطة على مقاتلة المحدّثين (المعارضين باعتدال) من 
موقع انهم نابتة وطغام وعوام وغوغاء لا يصغون الى حکم العقل في الدین 
ویقدمون الخبر الضعيف غير المعقول على البدهيات العقلية النظرية*" . لقد خضم 
رجال النقل والعقل في هذه المسألة بالذات للأمر الواقع باسم اففاظ عل جا 
المسلمين ؛ ؛ وكانت النتيجة ان الشرعية (الخلافة) ) التي جرى التخلی عنها عمليا 
جرت وراءها فقدان قضية الوحدة ايضاً» وتراجٔع قضية الدعوة بحيث لم يعد 
ممكنا في النهاية تسويغ الأمر لا من ناحية العقل ولا من ناحية النقل ولا من ناحية 


(AV)‏ قارن بدراستي بعنوان: « جدلیات العلاقة بين الجماعة والوحدة والشرعية في الفكر السياسي 
العرلي الاسلامي ( في هذا الجزء. 

(43) انظر عن آراء المعتزلة السياسية مقالات الاسلاميين للأشعري ص +57 » ٦٦٤‏ وأصول الدين 
للبغدادي ٤ء‏ والفصل لابن حزم ۱۹۸۰/٤‏ ص ۳۲ وما بعدها. 

(۸۸) آنظر آراء معتزلة السياسية مقالات الاسلاميين للأشعري ص 57٠‏ 33 وأصول الدين 
للبغدادي ٤ء‏ والفصل لابن حزم ٠۸۸/٤‏ ۱۷۱. ورأي مد عارہ في كتابه: المعتزلة 
والثورة ( بیروت/۱۹۷۷)ء ومقالة : 

M. Watt, The Political Attitudes of the Mu’tazila: in JRAS (1963) pp. 38-57. 

قارن برسالة الجاحظ في النابتة (رسائل الجاحظ/نشر عبد السلام هارون)» وانظر حكايات 
وطرائف عن موقف المعتزلة من العامة والمحدثين في محاضرات الأدباء ۱٦۸/۳‏ وما بعدها. 
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التجربة التاريخية!:*). وسواء واجه الخوارزمي الأمر بلعن اممك والملوك!١*ء‏ أو 
واجهه اد بن خلدون بالتفلسف حوله موري ہی 
لم يعوا نتائج اعترافهم بالأمر الواقع . 

37 


بعد ان يذكر الماوردي في مطلع فصله عن ہ معنى الوزارة 0(" المعاني المختلفا 
للكلمة . ينصرف الى تة تقسيم الوزا رة نفسها من حيث الوظيفية الى ضربين: وزارة 
لويس ا اک بن لك ل نات سے كلل صرب عليه 
كتيّبه عن الموضوع7). يفعل ا اوردي ذلك كأن الأعر عادي تماماء وكأن 
مؤسسة الوزارة موجودة منذ كانت سلطة الاسلام . لكن الشك يخالج القارىء في 
تلك الطأأتينة المّعاة منذ البداية ؛ ذلك ان الماوردي يفتتح كلامه باعتراف مؤداه 
اله لا يعرف في الحقيقة معنى الكلمة ( وزارة» وزیر)؛ فقد اختّلف فيها على ثلاثة 
أوجه!؛* . هل هي من الوزر او الأزرء أو الوَزّر9"). وینسحب هذا ا 
عل وا ر مها ان مؤسسة” لها هذه العراقة المتعاة لا يمكن أن 
تكون بجهولة المعنى والمضمون الى هذا الح بعد مضي ما يزيد على الاربعة قرون 
من ظهور الاسلام. ويحاول أنصار اسلامية الوزارة وقدمھا اثبات ذلك بالرجوع 
الى القرآن» فقد جاء فيه على لسان مومبى 27 : « واجعل لي وزيرا من أهلي هارون 
اک ادد بہار وأش ركه في أمري...:؛ كما ان هناك مأثورات منسوبة 


)4۰( قارن بدراستي السالفة الذ كر رقم ۸۷۔ 

(۹۱) مفيد العلوم ۰۳۹۸ ٤۱۳۰۳۹۹‏ . 

(۹۲) قوانين الوزارة وسياسة الملك ( تحقيق رضوان السيد/ردار الطليعة بيروت ۱۹۷۹) ص ۱۳۷ - 
NEA‏ 

(۹۳) قوانين الوزارة ص ۱۳۹ وما بعدها. 

1 . ۱۳۷ قوانين الوزارة ص‎ )۹٤( 

- ۲۲۵/۱ قارن عن اختلاف المصادر الأخرى أيضاً : عيون الأخبار 0۰/۱ جالس ثعلب‎ )۹٥( 
. 07 سراج الملوك ص‎ ٦ 

(935) سورة ط/۰۲۹- ۳۱ء 











الى النبي تدعو الى اتخاذ الوزير وتعتبر ذلك سْنّة سياسية نبویة'". لكنّ النص 
القرآني بالذات یضل بأنصار الوزارة في الاسلام الى ظريق مسدود . ان موسى 
يدعو ربّه ان شرك معه في الآمر ( النبوة. والسلطة ) اخاه هارون؛ لکن رجال 
الوزارة في الإسلام لا يستطيعون ادعاء الاشتراك في الأمر لا في عصر النبوة ولا 
بعده. ان القرآن يأمر النبي بأن E‏ عَزم فليتوكل على الله , 
انه هو صاحب الأمر وحده وهو المسؤول. وكان عمریستشبر في كل شيء کا 

تذكر المصادر!55), > لكنه لم يشرك أحدآ في الأمرء وهكذا فإِنَ التجربة التاريخية 
للأمة ابتدا٤‏ بالنبي وانتھا٤‏ بہارون الرشيد ( ۰- ۱۹۳ھ )لم تعرف هذا 
اللقب ؛ و كان مصير أي سَلمة الخال الذي اتخذه لفترة قصيرة للمرة الأولى 
(حوالى ۱۳۳ هھ ) مأماوبآً(۰. ولم ينج البرامكة من مثل ذلك المصير“. 
فللخلاف حول مفهوم المنصب إذن ما يسوّغه؛ فالمنظومة العربية الإسلامية م 
تعرفه إلا في وقت متأخر نسبیا . ان مؤلفاً كابن قتيبة (- ٢۲۷ھ‏ ) يعقد فصا 
للحديث عن الکتاب في ١‏ عيون الأخبار ١0:‏ لا يلفت منصب الوزارة انتباهه 
بحيث يخصه بباب مستقل؛ بل يكتفي بذ كر کلمات حول الوزير في تضاعيف 
كلامه عن الكتابة والكتاب. واذا كانت المنظومة السياسية العربية الاسلامية غ 
تعرف الوزارة كمؤسسة حتى النصف الثاني من القرن الثالث ال مجري. فن ذلك 
لا يعود الى النقص في الكفايات بقدر ما يعود الى تناقض مفاهي الوزارة ذاتها کا 
عرفا الماعانيون مع مفاهع السلطة في المختصع العسربي الاسلامي لقدرأئ 
المسلمون في الخليفة موازناً بین العصبيات المكوّنة للأمة. ورأوا انه تحقیقاً هذه 


(۷) قارن كي قوانين الوزارة ص ١۲٣۱ء‏ وآنظر العجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي 
۷ 

0 (4۸) 

(وو) المصنف لعبد الرزاق الصنعاني ۰/۱١۱‏ ۰ء وصحيح البخاري (۸۲611) 4۲۲/٤‏ . 

. ٠٠١ قارن عن ذلك مقدمتي على قوانين ين الوزارة ص ۹۹ ب‎ )٠١( 

. ٠١١ - ۱٠۰١ مقدمة قواز نين الوزارة ص‎ )٠١١( 

۱ عیون الأخبار‎ )٠۰١( 


الموازنة لا بد من أن يُباشر الأمور بنفسه"'. ومع الوقت تحولت المباشرة هذه 
الى شرط من شروط صحة الامامة أو الخلافة(ٴ-'. ولأن المنظومة السياسية العربية 
الاسلامیة غير سلطوية بمعنى انه لا مراتبية سلطوية فيها فإنه لم يكن يمكن الحديث 
عن مركز أول ( للخليفة ) ومر كز ثانٍ ( يحتله وزير) كبا كان الشأن في المجتمع 
الفارسي الإقطاعي الساساني*''2. ولقد سارع السلفيون المسلمون أمام خطر 
التحوّل التدريجي للخلافة الى مُلك ء وبدايات الدولة ء والمراتبية بالتالی ‏ الى تقدم 
إسهام مهم في عالم الأفكار السياسية الأساسية عندما قالوا على مختلف تياراتهم 
( فقهاء ومحدثين وزهادآ ) إن العقل غريزة7 :"2 معنى شائع في كيان الانسان» 
والامامة ( (عقل الأمة) هي جزء منها ؛ معنى شائع فيها لا ينفصل عنها ؛ ذلك كله 
في مواجهة الملوك المراتبيين, والعقلانيين ذوي النزعة المللينية أو الفارسية من 
القائلين بأن العقل جوهر فرد منفصل عن الجسد ء وان السلطان (عقل الدولة) 

يمتلك بالتالي استقلالية مطلقة حتى عن أولئك الذین بايعوه. لا مكان للوزارة بهذا 
المعنى في المنظومة السياسية العربية الاسلامية . وحدوث الوزارة على نوعيها في جسم 
مؤسسة السلطة الاسلامية كان يعني تحوّلات في طبيعة هذه السلطة باتجاہ التائل مع 
المنظومات الفارسية والبيزنطية والهللينية . إن فقيها سياسياً مدققاً كالماوردي كان 
عليه أن يتنبّه لذلك ؛ لكنه بدلا من أن يكشف عن التناقض بين الوزارة/المؤسسة 
والأمة/المؤسسة راح ينظر للظاهرة المستجدة؛ بل انه لم يكن يفعل في الواقع غير 
تشخيص الأمر الواقع ووصفه وتغليفه بغلاف أخلاقي فضفاض. وقد سلك 
العقلانيون والمحدثون المسلك نفسه تجاه هذا الأمر الواقع. فقد انصرف 
العقلانيون الى التدليل على ضرورة الوزير عن طريق اثبات ضرورة الشوری ١۰١‏ 


)٠١۳(‏ قارن على سبيل المثال الأحكام السلطانیة للماوردي ص -٦‏ ۷۔ 

. ۱۵١/۳ انظر المنهاج في شعب الايمان‎ )١١( 

.۷۵ انظر دراستي السالفة الذ کر رقم‎ )۱١۵١( 

(e)‏ ہل یی سو رش تى السالفة الذ کر ۔ 

(۱۰۷) آنظر الأدب الصغير لابن المتفع (وسائل الغا ۰ ) ص ۳۳ء وسر الأسرار ( في 
الأصول اليونانية/ بدوي ۶ء وعيؤن الأخكار ۱ء وقوانين الوزارةے 


17 











للحا والوزیر مُشیرہ الأول! هذا على الرغم من انهم كانوا يعلمون ان المنظومة 
الشوروية العربية الاسلامية تعنى بالمشورة أمراً مختلفاً تماما . 

أما المحدثون فقد استظاعوا أن عدوا أحاديث ومأثورات عن وجود وزراء 
في كل عصر ومنظومةء ومع كل نبي وحا؟ا*:". وهكذا تحولت الوزارة الى نظام 
كوني ضروري ضرورة الإمامة أو السلطة نفسها ! ولم بتكن هذا كله غير تسلم من 
جانب الطرفین بالأمر الواقع الذي جاء عن طريق تغيرات في طبيعة السلطةء 
شجعت على تبني بعض أجزاء المنظومات التي اعتبر الاسلام نفسه بديلا لها من 

5 ہر ہے 

لقد کان واضحاً من هذا الاستعراض الذي ترکُز فی أربعة نقاط أساسية ان 
الصراعات بين العقل والنقل في المجال السياسي الاسلامي الوسيط كانت في كثير 
من الأحيان نضالاً بين السلطة (المعقلنة) وخصومها ( من رجال السلف 
والحديث ). وكانت المئة سنة الأولى للإسلام البيئة التي تبلورت فيها أكثر مسائل 
الصراع بسبب التطورات العنيفة التي شهدتها الأمة على المستويات كافة في هذه 
الحقبة. ومع ان العقل والنقل لعبا دوراً كبيراً في مجال تكوين الأفكار السياسية 
الأماشية؛ فالواضح ان التجربة التاريخية للأمة ( التي تتضمن بالطبع عقلاً ونقلاً 
أيضآ) كانت المحرّك الأساسي للعلماء باتجاہ التغيير سعياً للتطابق مع ما اعتقدوه 
التطبيق الأكثر صحة للشريعة . ولقد استطاع المحدّثون بسبب من اندماجهم غالبا 
با جاهير وأعاق الناس ان يظلوا الأقرب الى روح فكروية الأمة والجاعة والشريعة 
والدعوة. لكنهم في النهاية - شأنہم في ذلك شأن المعتزلة ‏ لم يسيروا بالأمر الى 
نبايته ؛ إذ كان الجمیع على استعداد لمهادنة الأمر الواقع لأسباب مختلفة . والذي 
يمكن قوله هنا ان المهادنة أدّت دائاً الى نقيض ما رمى اليه النقليون والعقليون من 
= للماوردي ص ۳٢۲٣ء‏ والسعادة والاسعاد للعامري ص ٤۲۲‏ » وبدائع السلك لابن اررق 


۱ءء 
(۱۰۸) قارن بالملاحظة رقم ۹۷. 


. ورغم ان ظاهر الأمر يوحي ہت رکز الصراع بين العقليين والنقليين» فإن 


وراا 


الحقيقة ان الصراع كان على « التجربة التاريخية » أيام النبي وصاحبيه؛ وكان 
النقليون والعقليون يحاول كل منهم من موقعه استلهام تلك الحقبة من أجل 
التغيير . والسلطة ‏ السلطة وحدها ‏ هي التي كانت تجا تحاول دائياً التنكر لماضي الأمة 
الراشد خوفاً مما يثيره في في النفوس من مطامح وآمال؛ 

- فعبد الملك بن مروان (81-56 ه ) ينهى الناس عن كتابة سيرة النبي 
وسيرة أصحابه لخوفہ من أن تستثير « الصورة التناريخية » مقارنة بین الاضي 
والحاضر ؛ با تتضمنه القارنة من فضح للحاضر ولدور بتي أمية في الماضي 


9 


- وعبد الملك نفسه ينهى المحدثين عن ذکر وعمر بن الخطاب » وعدلہ؛ لأنه 
بنظره « مَزْراةٌ بالأمراءء مَفْسّدة للرعية »!100". 

وقد استطاعت السلطة في أحيان كثيرة ان تبذر بذور الشقاق بين أنصار 
التيارين عن طريق تأميل رجال أحدھ| بإمكان تحقق مشروعه في تطبيق الشریعة 
على يدها . وقد نجحت مع المعتزلة أكثر ما نحت مع أصحاب الحديث؛ لکن 
التناقض الرئیسی ظل بین السلطة والتجربة التاريخية لا بين العقليين والنقليين من 
رجال الفكر في الحواضر العربية الإسلامية . 


)۱١(‏ الأخار الموققيات للزبير بن بكار (ت. سامی العاف يداد +199 ) ض ۴۳۱ ۴۳۴۳ء 
)١1١١(‏ البدایة والنهاية این ھن ۱۹۹7۹ 
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العمل والرّد ل في_الإسلام 
١‏ 0 ودام مقار نه لفاهم ا دلجماع الشرى والعقل 
0 ۱ والرَّيرٌ عل لفداسفة والفمها و 
07 


۱۷۷ 











١‏ الاجتاع البشري 

أ - يقول أفلاطون في الجمهورية (- ۳٣۷‏ ق. م.): « ... فقلت : في 
اعتقادي أن الدولة تنشأ من عجز الفرد منا عن الاكتفاء بذاته » وحاجته الى أشياء 
OS‏ 

ب - ويقول ثامسطيوس (- ۳۹۰ م)": ‏ ... لأن الانسان الواحد لیس 
يمكنه أن يعمل الصنائع كلها احتاج بعض الناس الى بعض . ولحاجة بعضهم الى 
بعض اجتمع الكثير منهم في موضع واحد» وعاون بعضهم بعضا في المعاملات 
والأخذ والعطاء . وآتخذوا الدن لينال بعضهم من بعض المنافع من قرب ؛ لأن الله 
خلق الانسان بالطبع ييل الى الاجتاع والأنس اذ ليس يكتفي الواحد من الناس 
بنفسه في الأشياء كلها . ولا اجتمع الناسُ في المدن وتعاملواء وكانت مذاهبهم في 
التناصف والانتظام ختلفة ء وضع الله سننا وفرائض يرجعون إليها ويقفون 
عندها. ونصّب لهم حُكَاماً ليحفظوا تلك الستّن ويأخذوهم باستعاها لتنتظم 


)١(‏ أفلاطون: الجمهورية » الكتاب الثاني » الفصل الحادي عشر ء ۳٦۹‏ ب ١١ - ١١‏ = ترجة فؤاد 
زكريا. ص ۵٤‏ 

(؟) رسالة ثامسطيوس الى يوليان الملك في السياسة وتدبير الملکةء تحقيق وشرح ممد سلم سام 
مطبعة دار الکتب؛ ۱۹۷۰ء ص ۲۸ - ٠١‏ . 


۷۹۹ 








أمورهم ويجتمع شملهم ويزول عنهم التظام و والتعدي اللذان يؤدّيان إلى ما يبدّد 
شملهم , وَيُفْسِدٌ أحوالّهم .. 7 

ج - ويقول الفاراييی (- CARS‏ وکل واد من الناس مفطورٌ 
عل أ محتاح في قوامه وف أن يبغ أنضل كإلانه ال أشياء کنر لا يکنه أن 
يقوم بها كلها وحده بل يحتاج الى قوم يقوم کل واحد منهم بشيء ما يحتاج اله . 
وکل واحد من كل واحدٍ بہذہ الخال . فلذلك لا يمكن أن يكون الانسان ينال 
الكبال الذي لأجله جُعلت الفطرة الطبيعية الآ باجتاعات جاعة كثيرة متعاونين 
يقوم كُلّ واحدٍ ببعض ما يحتاج اليه في قوامه فيجتمع ما يقوم به جلة الجاعة 
لكل واحد جيع ما يحتاج اليه في قوامه وني أن یلع الكبال ودا كَثْرَت اشحاص 
الانسان فحصلوا في المعمورة من الارض» دا الأجاعنات 
الانسانية...») 


د - ويقول بھی بن عدي (- 14م ه ): ہ فالناسُ مطبوعون على الأخلاق 
الرديئة » منقادون لیوات الدنيئة » ولذلك وقع الافتقار الى الشرائع والسدق 
والسياسات المحمودة» وعَظُمَ الانتفاع بالملوك الحَسَنِي السيرة ليردعوا الظالم عن 
ظلمه » ويمنعوا الغاصب عن عَصبه» ويعاقبوا الفاجر على فجوره» ويقمعوا الجاثر 
حتی يعود الى الاعتدال في جميع أموره ». 

هوقرت ا ا 6ت0 دام يكن السات یت يقل 


الفارابی: کتاب آراء أهل المدينة الفاضلة , قلم له وعلق عليه ألبير نصري نادرء دار الشرق 
ببيروت ۱۹۷۳ء ص۱۱۷۰۱. وقارن بكلام مُشابہ للفاراني في: كتاب الملة ونصوص اخرى» 
تحقيق وتقديم وتعليق محسن مهديء دار المشرق ببيروت ۱۹۱۸ء ص٥۵‏ - ٥٥ء‏ وكتاب 
السياسة المدنية » تحقيق فوزي النجار ء دار المشرق ببيروت» ص۵۳ - ٥٥ء‏ وكتاب السياسة 
فوزي النجار ء دار المشرق ببيروت» ص 7١-59‏ . 

070+ الأخلاق ء تحقيق وترجة ناجي التكريتي, منشورات عويدات ببيروت 
۸ء ص ۷۲ . 

ابن سينا : الاشارات والتنبيهات مع شرح نصير الدين الطوسي» تحقيق سلهان دنياء دار المعارف 


1۸۰ 


وحده بأمر نفسه الآ بمشاركة آخر من بني جنسه » وبمعاوضة ومعارضة تجریان 
ينها يفرع كَل واحدد متها لصاحبه عن مهم لو تولاه بنقسه لازدحم على اوا ر 
كر کاو کان ما یسر إن أمكن ‏ وجب أن يكون بين الناس معاملة وعدل 
يحفظةُ شَرْعٌ » يفرضه شارعٌ متمیز باستحقاق الطاعة ٠...‏ 
II‏ 

هذا قليلٌ من كثير") من النصوص التي تقول بأشكال مختلفة إن الإنسان 
مدن بالطبع . وهذا الخط يمتد من أفلاطون وما قبح الحجال العري ور رہ 
فإال الاورولي الوسيط جارفاً معه الغالبية العظمى من الکتاب والمفكرين على 
مختلف منازعهم واهقاماتہم . وقوامٌ المسألة أمران: : نزوع الانسان طبيعة دو أو 
کما قال امسطیوس: « الانسان بالطبع ييل الى الاجتاع والأنس ؛ء وتصدد 
احتياجات الانسان التي لا يستطيع الانفراد عم ىف روم 
بني جنسه. والأمرٌ الثاني هو منبت فكرة تقسم العمل الشهيرة في تاریغ الفكر 
والاجتا'"' 7 أن الأمر CES‏ كان الا سان مدا 
بالطبع فا سببُ التغالب والتنازع الذي يستلزم السنة والسلطة . إن مقتضی القول 
أن الإنسان مدني بالطبع أنه بحكم طبيعته لا يستطيع العیش منفرداً؛ وھکذا فان 
غريزته المدنية تدفعٌةُ للاجتاع الذي يعام أنه لا يستمر وسط التغالب. 


وحدیثٗ الفاراليَ عن الاجتاعات”) من ناحية أخرى مُشْعْر'باعتبارہ المدينة 


بمصر ۸ء ٠٦٦/٤‏ ۔ 1۲ . وانظر أيضاً الشفاء. الالحيات, ٥٤٤ - ٣٤٦١/٢‏ ؛ والنجاة 
عن ۳۳ے ج۳ 
قارن على سبيل المثال تہذیب الأخلاق لمسكويه » تحقيق قسطنطين زريق » نشر الجامعة الامیرکیة 
ببيروت ٦ء‏ ص ١١ء ٣۲۹‏ ٢١۱۱ء‏ ۵١۱۳ء‏ ومفيد العلوم ومبيد ا مموم للخوارزمي 
ص ٣۰۸ - ٥٦٤‏ » والاسد الغوّاص» ص 40 - ٤۷‏ . 

(1أ) آنظر عن بداية تطورات فكرة تة نهم العمل في عل الاج ما قبل التحليل الاركسي) رفن 
أميل دوركهام للمسألة في كتابه المعروف : في ت تقسم العمسل الاجتاعي (ترجة حافظ 
الجمالي/اللجنة اللبنانية لترجة الروائع/بيروت ۲ ) صص ۲٣۱ - ٦٦‏ . 

(۷) الفارابی: آراء أهل المدينة الفاضلة ص ۱۱۷ - ۱۱۸ء والسياسة المدنية ص 19 - ٠۷١‏ 


1۸1 














( الاغريقية ) مثال الكبال في الاجتاع البشري, بیغا تعتبر اجتاعات العشيرة والقرية 
اجتاعات ناقصة . والمدينة ( من : دان» سيطر وتسلط) ليست ضرورة من 
ضرورات استمرار الاجتاع البشري بمقتضى فرضية مدنية الانسان بالطبع ء ذلك 
أن الواضح أنْ استمرار القرية في الوجود دليل على قدرتها باجتاعھا الصغير على 
اشباع حاجات ساكنيها رغم تعدّدها . هكذا يكون في الإصرار على اجتاع المدينة 
ضمناً (رغم عدم ضرورته في الطبيعة ) منزعٌ آخر غير جرد تحقيق النزوع الانسانيّ 
الأصل يتصل بالفهم الفلسفي الكلاسيكي لغاية الوجود الانساني على الأرض 
کت بدو السلطة (أو الاجتاع المديني الذي يطلب تعلطا)- هدافا د اانه 
وتتراجع اعتبارات مدنية الانسان فلا يبقى في النهاية غير الغائية الكونية الآتية من 
فوق لتحدّد أوالیات الاجتاع البشري الذي يراد له أن يكون كاملا حسب 
تصور معين في نطاق الفلسفة الكلاسيكية التى توارث تقاليدها الفلاسفة 
الاسلاميون. 0 


۲ ) العقل والتعقل 
III‏ 

يذ كر الكندي ( حوالي ۲٥٢‏ ھ) أن العقل ١‏ جوهر بسيط مدرك للأشياء 
بحقائقها ,0 . ويوضح ذلك في رسالته في العقل' عندما يقسمه الى أربعة أقسام : 
العقل الأول - وهو علة لجميع المعقولات والعقول الثواني ء وهو الذي يخرج النفس 
من حالة کونہا عاقلة بالقوة الى حالة كونها عاقلة بالفعل. وهذا العقل آت في 
الانسان من خارج» وارك الانسانء ولذلك يسمّيه الكندي مستفاداً أي 
أنه لم يكن للنفس ثم صار ها . إن مهمته أن يديّرها من فوق؛ من خارج؛ أن 


(۸) رسائل الكندي الفلسفية. حققها وأخرجها مد عبد المادي أبو ريدة, دار الفكر العربي 
۰ء ۱۱ء رسالة في حدود الاشياء ورسومها. والجوهر عند الكندي ( :)۱٦٦۷١‏ 
٠‏ هو القائم بنفسه » وهو حامل للأعراض لم تتغبر ذاتيته. موصوفٗ لا واصف .٠٠..‏ 

(۹) رسائل الكندي الفلسفیة ۳۱۲/۱ رسالة الكندي في العقل - ص ۸٤٣۳ء‏ ص ۳۵۳ - ۳۵۸ . 
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يسوسها عن طريق اخراجها من حالة كونها عاقلة بالقوة الى حالة كوا غاقلةً 
بالفعل . أما الأقسام الثلائةً الاخرى للعقل فهي ( رغم جوهريتها ) تدخل في العقل 
الانساني الجزئي » وربا أمكن اعتبارها من ضمن قوى النفس وإن كان اختصارٌ 
كلام الكندي يجعل الأمر متا ببعض العسر والاہسار(“'. 

أما الفارابى فان العقل الفعال عنده هو العقل الأول عند الكندي , وهو يقوم 
ال هة تنا تر تا فالعقل الال دفعلة العا بالحيوان الناطق والقاسٌ 
تبليغه أقصى مراتب الكبال الذي للانسان أن يبلغه وهو السعادة القصوى ؛ وذلك 
أن يصير الاتسان ف مرتية العقل الفثال ..وانما بكرن ذلك يان حصل مفارقاً 
للأجسامء غير محتاج في قوامه الى شيءِ آخر مما هو دونه من جسم أو مادّة أو 
عَرَض ...0. ويريد الفاراٌ زيادة الأمر وضوحاً فيتابع): «ومنزلة العقل 
الفعّال من الانسان منزلة الشمس من البصر ؛ فکما أن الشمس تعطي البصر الضوء 
فيصير البصر بالضوء الذي استفاده من الشمس مبصراً بالفعل بعد أن كان 
مبضرا بالقرۃ:.. كذالك الغقل يفن الأنسان شيا ير هة ف قرتہ الناطقة"متزلة 
ذلك الى من التقين االناطقة مدولة الضوء من التصر ٠>.‏ :مكنا يون العقل 
النْعَال عند الفارابی قااً بذاته (أي جوهراً ) مفارقاً مهمته في العالم الانساني تدبير 
النفس وبالتالي الانسان وسیاستھم| من فوق» ومن خارج» دون أن تدنسه المادة او 
تمس جوهريته الجزئيات. 

أما ابن سينا فيرى أن « وجود النفس مع البدن» وليس حدوثها عن جسم 
بل عن جوهر هو صورةٌ غير جسمية... ان القوة النظرية فيه أيضاً تخرج من 
القوة الى الفعل ... وذلك لأن الشيء لا يخرج من ذاته الى الفعل الا بشيءِ يُفِيدُ 


.)۳۵۸ - ۳۱۲/۱ قارن بمقدمة أبو ريدة لرسالة الكندي في العقل (الرسائل‎ )٠١( 

. ٠۲ الفارابی: السياسة المدنية ص‎ )١١( 

(؟١)‏ السياسة المدنية. ص ٠١‏ . 

(۱۳) ابن سينا: رسالة في النفس وبقائها ومعادها . تحقيق أحد فؤاد الأهواني. نشر عیسی الباي 
الحلبي بالقاهرة ۱۹۵۲ء ص ١١١ - ۱١١‏ . 
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الفعل » وهذا الفعل الذي يفيده هو صور المعقولات. فإذن ها هنا شىء يُفِيدٌ 
النفس » يطب فيها من جوهره صور المعقولات» فلذات هذا الشيء لا محالة 
عنده صور المعقولات» وهذا الٹیء إذن بذاته عقل... وهذا الٹیء یستی 
بالقياس الى العقول التي بالقوة وتخرج منه الى الفعل عقلاً فقالاً ء کیا يُسمَى العقل 
ار لان اياس اله عقا مقعلا ء ویسٹی المقلل الان فيا جنها عا 
مستفاداً... هذا العقل الفقال تفيض منه قوةٌ تسيح الى الاشياء المتخيلة التي هي 
ھت طر2 ا غ ایل رض ئل اکر کو باش ١7‏ . 
هكذا تبرز عنده القضایا الثلاث فيا يتصل بالعقل کا برزت عند سابقيه: 
الجوهرية . والمفارقةء وسياسة النفس أو تدبيرها . 


؟ ) التدبير 


IV 

ان العقل الفعال ليس عقلاً فردياً أو جزئياً؛ بل هو بحكم جوهريته ولا ماديته 

( بساطته) شامل» وهو يدبّر الانسان ( النفس والمادّة أو البدن) باعتبارہ جنساً . 
ومهم انطلاقاً من هذا أن يكون واضحاً أن الانسان المادي ١‏ مضبوط » من 
خارج؛ من العقل وليس من القوى النفسانية الداخلية التي بُصارعٌ عقلٌ الخارج 
بضبطها ع وهدقه” ‏ حسب أرسطو - أو غايثهُ أن يبلغ بها موقف الاعتدال أو 
التوسط الذي هو فضیلة بين رذيلتين. وتمضي الأفلاطونية المحدثة ثم الاشراقية 
قدما في جال رفض المادّة والجسد ؛ فاذا الأمرٌ ليس رذيلة فقط بل شر من الشت 
لا بد من تجاوزه وافنائه لتعود النفس فتتجوهر » ويعود العقل المُفارق الى عالمه . 
بيد انه وسط التأكيدات المستمرة على الجوهرية والبساطة والمفارقة ‏ وھی من 
لوازم العقل. يجري الحديث عن العقل بالفعل الذي يكتسب صفات ماديقاً 
ملامستہ المادّة إذ إنه هو المباشر لتدبير النفس» بل لقواها ذات الظهور المادي. 
ويبقى العقل بالفعل أو العقل على أي حال ملامساً فقط فلا تتغير حقيقة صلته 
بالعقل بالقوة وبالعقل الفعال. إنه فقط أداة العقل الفعّال في الفعل ء والبدن بدوره 
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أداة العقل بالقوة في التبلور والظهور ا اذّي . 

من هنا تصبح النتائج على المستوى الاجتاعي والسياسي واضحة تقریبًء إذ 
تبدو النظرة الى مسألة «الاجتاع البشري» السالفة الذكر نتيجة أو اثراً منطقياً 
لمفهوم العقل ووظيفته وليس العكس . فَسَانَ ثامسطيوس » ورئيس الفارابيء وسان 
ابن سينا - هؤلاء جميعاً هم العقل الفقال أو المدبّر من خارج على المستويين 
الاجتّاعي زالسانی فك أن :ال الأول ( الله ) متقدمٌ على الوجود ء وكا أن 
العقل الفتال متقدم على النفس ؛ فكذلك الرئيس متقدم على الاجتاع البشري 
(المدينة): « فرئيس المدينة ينبغي أن يكون هو أولاً . ثم يكون هو السبب في 
أن تحصل المدينة وأجزاؤها ...2 . إن « القلب يتكون أولاً > ثم يكون هو السبب 
في أن يكون سائر أعضاء البدن. .. »220 . فمثال «الملك المتولي » في المجتمع بل 
عليه هو « مثال النفس الناطقة »297 . والملك في المجتمع كالرأس في الجسد ‏ وني 
الرعية کالروح في البدن!*'. ان للانسان ( الفرد ) شيكاً هو بمنزلة الرئيس - وهي 
القوة الممّيزة» أما الانسان/المجتمع فله مدبّر أو سائس؛ ذلك «أن الناس 
مضطرون الى تدبير وسياسة وأمر وني ... . إن مدار الأمر - كا يرى 


مسكويه ‏ على العقل الذي هو الرئیس على النفس ... والقوة العاقلة أو المميزة 
ڈھی الى تمي الالمية يما قوة عل .رئاسة تللق الاجر وايعقلؤل مال اة 
التامة عليها . .. ٠‏ . هذه القوة العاقلة المستقلة بالرئاسة على النفس تتبلور اجتاعياً 


)١١(‏ قارن بمقاللي عن «ابن سينا المفكر السياسي والاجتاعي ؛ في مكان آخر من هذا الكتاب. 
وآنظر : الفلسفة السياسية عند الفارالي لعبد السلام بنعبد العالی : دار الطليعة ببيروت ۱۹۷۹ء 
ص ۸۵- ۸۸ . 
آراء أهل المدينة الفاضلة ص ١١١‏ . 
آراء اهل المدينة ص ٠٠١‏ . 
الثعالبي : الخوارز مشاهي ( مخطوطة السلوانية رقم ۱۸۰۸) ق ١٦‏ ب. 
الخوارزمشاهي ق ۱۲ |. 
رسال ثامسطيوس الى يوليان الملك ص 76 . 
أبو حيان التوحيدي ومسكويه, الهوامل والشوامل؛ طبعة أحد أمين والسيد أحد صقرء 
القاهرة ۱۹۵۱ء ص .١55‏ 














في رئيس «عاقل» يستقلٌ بالرئاسة ايضاً. وکیا أنّ النفس (أو قواها) تحتاج الى 
قوة سائسةء فان المجتمع البشري يفترض سائساً حتى قبل تحوّله من اجتاع ناقص 
(قریةء عشيرة) الى اجتاع كامل (مدینة)ء ذلك أن محل السائس أو الملك من 
رعيته « محل الروح من البدن ؛". فلا مدینة بغير ملك كا أنه لا نفس انسانية 
بغير القوة الناطقة. إن مثال الملك هو مثال النفس (الناطقة) التي تسوس جميع 
البو ار 
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العقلّ المستفاد اذن هو رئيس النفس والبدن» والرئيسُ هو عقل الجتمع . 
ولأن وظيفة الرئيس في المجتمع كوظيفة العقل في النفس فإنه يتسم بالسمات 
نفسها . بل ان الامر يتعددى ذلك. إن الرئيس هو البلورةٌ الاجتاعية أو الظاهرةٌ 
للعقل المستفاد . هكذا فإنَّ السمة البارزة له بعد الأوّلية أو الضرورة المنطقية - التي 
کک اھا س قل تالق ار اة وقذماً قال أفلؤطوق 7 ان الغا 
يزول ما لم يحكم الفلاسفةٌ أو يتفلسف الحكام ». ذلك أن الفيلسوف هو الثال 
الكامل للانسان المتسم بالحكمة. خصيصة العقل أو القوة الناطقة . إن « اسم الملك 
يدل على التسلّط والاقتدار . والاقتدار التامّ هو أن يكون أعظم الاقتدارات قوة » 
وأن لا يكون اقتدارٌ على الشيء بالأشياء الخارجة عنه فقط... وليس يمكن ذلك 
إل کر ا ر لكر رک و شید رسا وداه 
صار الملك على الاطلاق هو بعينه الفيلسوف وواضع النواميس ... *. فاذن 


- ۱۹٦١ أبو حيان التوحيدي : البصائر والذخائر ء تحقيق ابراھم الكيلاني ء دار الفكر بدمشق‎ )۲٢( 
وف الأسد والغواص ص 36 - : القلب ملك البدن.‎ . ۱٤١١/۲/۳ ۹ء‎ 

(۲۲) أصول مواد البیان لأبي الحسن علي بن خلف بن علي بن عبد الوهاب الكاتب» تحقيق حسين 
عبد اللطیف » بنغازي ۱۹۷۹ء ص ۳۹ . وانظر الاعجاز والايجاز للثعالبي ص ۳۹۔ 

(۲۳) الجمهورية ك ٥‏ فقرة ٤۷٣‏ ك ٦‏ فقرة ٤۸ك‏ » ك ٦‏ فقرة 199. 

)۲١(‏ الفارالي: كتاب تحصيل السعادة» تحقيق جعفر آل یاسینء دار الأندلس ببيروت ۱۹۸۱ء 
عن ۹ 


۸ 


١‏ معنى الامام والفيلسوف وواضع النواميس معتّی واحد ...:(9. ان الحكمة هي 
أول شرائط الرئیس٦۲ء‏ وقد سأل الاسكندر قراطيس الحكم”"" ٠:‏ آي رجلِ 
يصلح أن يكون ملكاً ؟ فقال: إما حكمٌ بيلك » وإما ملك يلتمس الحكمة »!!. إن 
الرئيس ا حکم الفيلسوف هو الذي يُعتبرٌ وحده العقل'''' على المستوى الاجتاعي . 

هكذا يكون حق التملّك أمراً ذاتیاً فوقياً يتظل بالعقل الفقال لا بالمجتمع 
المحكوم أو المسوس أو ا دبّر . إن « الملك هو ملك با مھنة الملكية وبصناعة تدبير 
المدن وبالقدرة على استعمال الصناعة الملكية أي وقت صادف رئاسة على مدینةء 
سواء اشتهر بصناعته أو لم يشتهر بہاء وجد آلات يستعملها أو لم بد » وجد قوماً 
بشلون مد أو ۳۹۷ اطع أو لم یع كنا أن الطب اة 'الطبفة ,1090" إن 
ملك وا حال هذه منحة من فوق» من العقل الفقالء سبيلها الاتسام بالحكمة التي 
يؤهل ها النادرون» والتي تقف هكذا في الكون ساطعة . هي العلة التي بثرتب 
عليها المعلول ولا شيء غير : « فالمطبوعٌ فی الشيء هو الذي دليلٌ ذلك الشيء قوي 
في أصل مولده. فانظر الى العالم العلوي الذي نظّم الله العام السفنّ على مثاله؛ 
فإنك تحد الشمس دليلة الملك والرياسة » وعطارد دلیل الرأي وا حیلة... فلو نيل 
اك بالرأي لناله عطارد » ولكن الله جعل هذا ملكاً وهذا خادماً ... "٠‏ . ان 
على ا لجماعة في المدينة أن تعتبر نفسها محظوظة إِنْ تنزّل أو تسامى عليها حكمٌ أو 
فيلسوف يسودها ویدبّر أمر بقاء بنیانہا ا هرمي . ذلك أنه اذا كان الملك طبقة 


(۲۵) كتاب تحصيل السعادة ص ۹۲ . 

(7؟) لويس جارديه: التوفيق بین الدين والفلسفة عند الفارابي. ترجة إبراهم السامرائي. منشورات 
وزارة الإعلام ببغداد ۱۹۷۵ء ص 1١ . ٠١‏ 

(۲۷) ابن هندو : الكام الروحانية ص ١١١‏ . 

(8؟) الفارابی: كتاب الملة ونصوص أخرى ص 1٤‏ - 10 . 

(۲۹) الفارابی: فصول منتزعةء تحقيق فوزي النجار؛ دار المشرق ببيروت ۱۹۷۱ء ص ٣۹‏ .وف 
تحصيل السعادة للفاراني ص ۹۷ : ١‏ فالملك أو الإمام هو بماهيته وبصناعته ملك وإمامٌ سواء 

000و 

وجد عن يقل می وف رکا 

(.) الأسد والغواص: نشر رضوان السيد» دار الطليعة ببيروت ۱۹۷۹ء ص 10 . 


AY 


gry‏ سسسب بج 














وحده منفصلة « وآتیة » من خارج الجاعة للتفضّل بالسيادة عليها وتدبيرها ؛ فإن 
الجباعة نفسها أو المدينة تنقسم تلقائياً وبالطبيعة الى طبقات حظها من السمو 
والانخطاط نابعٌ من موقعها من راس الدینة. بل إن مهمة الرئیس الأول هي 
الحفااٌ على ا مرمیة الاجتاعیة لكي لا يلتحق الأسافلٌ بالأعالي» فيبقى اراس 
خُرَاساً» والصتاعٌ اغا وَالررَاعٌ راع » والخدم والعسد حدقا وع ٢‏ إذ 
إِنّ التدبير هو عبارةٌ عن ہ ترتيب أفعال نحو غاية مقصودة ‏ , والغاية المقصودة 
تتصل جدلياً بالترتيب نفسه الذي هو الحكمةٌ الصادرة عن العقل في المستوى 
الاجتاعي : الرئيس أو الامام. أما الرئيس (أو الامام) فيتعلق وجوده جدلياً 
بالاجتاع البشري القائم على تقسم الطبيعة وتقسم العمل... وني النهاية تقسم 
الجتمع الذي لا يبقيه متاسكا ظاهريا غير الرئيس نفسه . 


VI 


وکا الاس أمةً زاجدة فبعث الله النیپین مشر ومنذرين انر 
معهم الكتاب بالحق ليحكم بين الناس فیا اختلفوا فيه . وما اختلف فيه الا الذين 
اوت 110900 تھا كان الناسٌ إلا أمةٗ واحدة فاختلفوا ...900" . 


ینان الا بن کت( اانا )# رامن ال وف فاده بن عام 
السدوسى (- ۱۱۷ھ) أن في الآية الاولى حذفاً هو : كان الناس أمة واحدة في 


(۳۱) قارن بمقالي عن ابن سينا في موطنآخر من هذا الكتاب وانظر فصول منتزعة للفارابي ص ۷٢‏ 
- ۷۵ء وقارن بمقدمتي على الأسد والغرّاص حول المسألة في المجال الايرافي ص ۲۱ - 75 ٠‏ 
وفي الخوزار مشاهي للثعابي ق 30 ب : « مثال النفس الناطقة مثال الملك المستولي... ومثال 
النفس الغضبیة مثال الجند الذين یسدون ثغورہ... ومثال النفس الشهوانية مثال رعيته ٠٠...‏ 

(+م) ابن باجة: تدبير التوحدء في رسائل ابن باجة الإفیةء حققها وقدم لها ماجد فخريء دار 
النهار للنشر ببيروت ۱۹۱۸ء ص ۳۷ . 

.7١ر/ةرقبلا سورة‎ )۳٣( 

)۳٤(‏ سورة يونس ۱۹ء 
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الاسلام . با تر آخرون أن الناس كانوا أمة" واحدة في الكفر. ويدعم 
أنصار الرأي الأول تأويلهم للایة بأثر عن ابن عباس وغيره هو" : « كانوا أمةا 
واحدة فاختلفوا فبعث الله النبيين... وإنما بَعَتْ الله النبيين بعد الاختلاف. 
والذين اختلفوا فيه هم بنو إسرائيل يَغياً في الدنيا وطلب مُلْكها وزّحْرَفھا أيهم 
يكون له املك والمهابةٌ في الناس» فبغى بعضهم على بعض ؛ فضرب بعضهم 
رقاب بعض . .. ». ان النظرة القرآنية الى التكون الاجتاعي ونشأة الاجتاع البشر ي 
تبدأ من وحدة داخلية مبدئية سببها الظهور الواحد والشرعة الاجتاعیة الواحدة» 
وهي وحدة تتسع أفقياً في حين ينكمش بجتمع الفلاسفة باسم الوحدة أيضاً . واذا 
كانت السلطة قد ظهرت في اجتاع الفلاسفة للردع الاجتاعي لكي تستمر الحياة 
البشرية في المجتمع» فان السلطة في النظور القرآني هي التي ضربت الوحدة 
الأصلية وقسمت المجتمع . ان السلطة تقوم على أساس استثثار أو سيطرة فردٍ أو 
فئة على بقية أفراد المجتمع وفئاته. وهذا مسوغ عند الفلاسفة لردع الطبيعة 
العدوانية التنازعية عند الانسان» لكنه غير مسوّغ في المنظور القراني الذي يحصر 
السلطة في الجباعة الشارعةء ويرى أن ظهور فئة على فئات هو ظهور سلطة مقسمة 
وبديلة لسلطة الشریعة السائدة وهذا ما يعنيه القرآن بالبغي80. إن هذا البغي 
هو الذي عفد احا السا بالترة کن طرين ي الیم ال اا 
ومسودين» ثم يمد سيطرته للخارج بسحق أو استعباد مجتمعات أخرى باسم 
التوحيد أو بأية أسماء أخرى'. هكذا يكون تقسم العمل بدایة لظهور السلطة 
في المنظورين الفلسفي والديني» لکن في حين يرحب الفيلسوف بذلك ویعتبر 
)۳٥(‏ تاريخ الطبري ۱۰٦۸/۱‏ - ۹٦۱۰ء‏ 
)٣(‏ ابن الجوزي: زاد المسير ۲۲۸/۱ - ۲۲۹ والسيوطي : الدر انون ۲٢٢-۴٢٢/٦‏ وتاریخ 
دمشق الكبير لابن عساكر ۲٦۷٢‏ - ۲۷ء 
(۳۷) الدر المنثور ٢٢٤۲ء‏ 
)۳۸( قارن بتفسیر الطبري .۱٥١ - ۱۹١/٤‏ 
(وع) قارن بمقال كارنيرو المترجم في عدد نجلة الفكر العربي رقم ۲ عن أصل الدولة. 
وانظر دراستي بعنوان: من الشعوب والقبائل الى الأمة. دراسة في تكوّن مفهوم الأمة في 
الاسلامء في هذا الكتاب. 


۸۹ 




















وصول العقل الى السلطة نصراً أ للجانب العاقل في الطبيعة البشریةء يّدين القرآن 
مصارعة السلطة الحديثة الظهور للشرعة الاجتاعية السائدة» كما يدين نزعتھا 
الفئوية التي تحوّل المجتمع الى فئات متنافرة يخترقها الانقسام الطبقي . إن السلطة م 
تظهر في المجتمع البشري _ في المنظور القرآني _ الآ بعد الاختلاف» حسما تذكره 
الآية الثانية السالفة الذ کر . وفي حين يتابع الفيلسوف حاسه للاجتاع السلطوي 
داعباً الى الاجتاع الكامل في المدينة dk‏ الطبقي احاد يطمح القرآن الى 

تصحيح الوضع لا عن طريق العودة الى الوراء الى المستقرات الصغيرة المستقلة بل 
ا کا دسي نول : مستوى الوحدات الاجتاعية الأساسية » وهو 
يرى أن تبقى على استقلاليتها وشرعتها السائدة . ومستوى الجاعة التي تواجه عوا م 
جاعات مختلفة , وهو یری أن تتضام هذه الوحدات الأولية في كيان واحد 
(أمة) فتكون ا لعالمية شاملة لا الطابع نفسة الذي للأمة الاسلامية على 
م : يا یہا الناس إِنا خلقنام من ذكر وأنثى وجعأنام شعوبا وقبائل 
لتعارفوا . ان أكرمكم عند الله أتقام . . .4 . وانه مَل عن طريق ذلك أن تتوقف 
عملية «تناسخ النبوة بحيث تكون عاقبتها ملكا ١‏ وأن تنتظم السلطةٌ تحت رقابة 
الجاعة الشارعة عن طريق اتباع ہ سبیل المؤمنين »"“ . 


VII 


اختلف الفقھاء والمحدثون في « حل العقل » من بدن الانسان» فذكر أبو يعلى 
حید بن الحسين الفراء في کتابه ر العدةء ما کا0 » وغل العقل القلب » 


(٤ع٤)‏ سورة ا حجرات/۱۳. 

ز٥‏ اة من نار رت الصحان عتبة يق هران( لاذه )ا قازف بصحح اسم 
٤ء‏ ومسند أحجد ۱۷١/٤٣‏ 

ء۱۱٥/ءاسنلا انظر سورة؛‎ )٤٤( 

)٤٤(‏ أبو يعلى الفرزاءء العّدَة في أصول الفقه, تحقيق أحمد بن علي سير المباركي» مؤسسة الرسالة 
ببيروت ۱۹۸۰ء ص ۸۹ - ۹١‏ . وانظر شرح الكوكب المنير 1ء والمسودة ص 009 - 
۰ء وذم المهوى لابن الجوزي ص ۵ - ٦‏ . ویذ کر ابن الجوزي أن أصحاب ألي حنيفةع 
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ذكره أبو الحسن التميمي في كتاب العقل ... وسأل رجل الامام أحد عن العقل 
اين منتھاہ من البدن؟ فقال: العقل في الرأس .هذا عر صحيح ا ی 
إن في ذلك لذكرى لمن كان له قلب. وريد ب لس فك ع أن اللي 
محله.... ويّروى عن النيٗ (ص): ... والقلب مسكن العقل . وعن على : العقل 
وس . هكذا يختلف أكثر فقهاء المذهب النبلی مع شيخ الذھب أجد 
ا عق ل ذلك جه الى أذ عل ا 
الاختلاف يستمر فإن الأساس واحد عند المحدثين والفقھاء ء المختلفين : إنہم جیعا 
يرون العقل مرا في الانسان يبدأ معه وينتهي معه, لم يأت من خارجء ولا 
ينتهي في خارج . ولا شك أنَّ فی لخلاف حول محل العقل ما يُشعِرُ بالقول ماذيّة 
وت أن عدم المصير الى رأيٍ واحد أشعر الجميع تقريبا بأن بدء النقاش 

ينبغي أن یکونَ في نقطة أخرى : نقطة ماهية العقل ؛ 

أ فالحاسيٗ ( حوالي ٢٢١٢‏ ه ) معاصر الكندي ( ٤٦‏ ه) يذهب إلى أن 
العقل غريزة وضعها الله سبحانه في أكثر خلقه لم يطلع عليها العبا د بعضهم من 
بعضء ولا اطلعوا عليها من أنفسهم برؤية ولا بحس ولا ذوقٍ ولا طَعم .. 
سے 9 قرف ال اله ف لالب راراج پگ 


ب ۔ وأحد بن حنبلٍ (- 14١‏ ه) يقول*“: «العقل غريزة والحکمة 
فطنة ء والعام سا والررغنة قي الدنيا هوى» والزهدٌ فيها عفاف... . ومعنى 
قولهغريزة أنه لق لله ابتداة» ولیس باكتساب للعبد ء خلافاً لما ک٠‏ عن 
بعض الفلاسفة أنه اكتساب...٠.‏ 


= يذهبون الى مثل ما ذهب اليه أحمد في « محل العقل» . 

٣٢٤ الارن ین بد المحاسبي : العقل وفهم القرآن» تحقيق ودراسة حسين القوتلي » عط‎ )٤١٤( 
وانظر دراستي عن ن العقل والنقل والتجربة التاريخية للأمة‎ .۲۰٢ ۰٠ ١ بيروت ۱۹۷۸ء ص‎ 
في مكان آخر من هذا الکغاب,‎ 

)٤٥(‏ العدة للفراء 1۱ ۔ ۹۰. والمسوّدة لآل تيمية ص 069 - ٥۰٦۵ء‏ وشرح الكوكب المنير 
AE‏ 


14۱ 














ج _ وأبو الحسن التميمي (- ۳۷١‏ ه ) یؤلّف كتاباً في العقل يقول فيه" : 
العقل ليس بجسم ولا صورة ولا جوھرء وإنما هو نور فهو كالعام . 

د والجوينى (- ٦۷۸‏ ه ) يقول في البرهان ‏ : « فإن قيل : فیا العقل ؟ قلنا : 
ليس الکلام فيه بامیّن ! وما حرم عليه أحدّ من علمائنا غير الحارث المحاسي» فإنه 
قال: العقل غريزةٌ يتأتى بها دَرْكُ العلوم » وليست منها . فالقَدْرُ الذي يحتمل هذا 
المجموع ذكره أنه صفةٌ إذا ثبتت تأتى التوصّل إلى العلوم النظرية ء ومقدماتہا من 
الضروريات التي هي مستندٌ النظريات 2 . 

ہے والاوردي (- ٥٥٤‏ ه) يقول في أدب الدنيا والدين0), وآختلف 
الاس في العقل وفي صفته على مذاهب شی؛ فقال قوم : هو جوهرٌ لطيف يُفْصّلَ 
به بين حقائق المعلومات. ومن قال بهذا القول اختلفوا في محله فقالت طائفة منهم 
حلهُ الدماغ لأنْ الدماغ محل ال حسّ. وقالت طائفةٌ أخرى منھم: محلّهُ القلب ؛ لأن 
القلب معدن الحياة ومادةٌ الحواسن. وهذا القول في العقل بأنه جوهر لطيف فاسدٌ 


. ۵ وقارن بذمّ الحوى لابن الجوزي ص‎ . 46/١ العدة للفراء‎ )٤٤( 

ء۱۱٢۳ ۔‎ ۱۱٢/۱ ١ ا جوینی: البرهان فی أصول الفقه, تحقیق عبد العظيم الديب, ۱۳۹۹ھ‎ )٤۷( 

)٤۸(‏ الماوردي: أدب الدنيا والدینء طبعة الجوائب ۱۲۹۹ھ . ص 4 .٥‏ وف العتمد في 
أصول الدين لأي يعلى ( - ٤0۸‏ ه ) ص ٠١١ - ٠١١‏ والعقلُ ليس بجوهر ولا جسم 
واحد ء بل هو بعض العلوم الفرورية ‏ خلافاً للفلاسفة في قوهم انه جوهر بسیط . وخلافاً 
لبعضهم في قوهم انه مادق وطبيعة . وخلافاً لقوم آخرين في قوهم انه قوة فصل بها بين 
حقائق المعلومات. وخلافاً لبعض الأشعرية في قوهم انه عَرَضٌ واحد مُخالف لسائر 
الاعراض والعلوم...٠.‏ وذكر القاضي عبد الجبار (- ٦١٤‏ ه ) في المغني ۱ أن 
« العقل هو عبارة عن جلة من العلوم مخصوصةء متى حصلت في المكلف صح منه النظر 
والاستدلال والقيام بأداء ما كلف». ثم رد على القائلين بأنه جوهر أو آلة أو حاسة أو قوة. 
وذكر الغزالي (- 000 ه ) في احياء علوم الدين ۱۱۸/۱ أن العقل يطلق بالاشتراك على 
خسة معان: الغريزة التي يتهيأ بها الانسان لدرك العلوم النظرية . ويطلق على بعض الأمور 
الشرورية. ويطلق على العلوم المستفادة بالتجربة. ويطلق على ما يوصل الى ثمرة معرفة 
عواقب الأمور ... ويطلق على المدوء والوقار ...؛ وعن الغزالي نقل التيميون ذلك في المسوّدة 
ص ۵۵۸ - ۵0٩4‏ . 


من وجهين؛ أحده) أن الجواهر متائلة فلا يصح أن يوجب بعضها ما لا يوجبٌ 
سائرها. والثاني أن الجوهر يَصحٌ قيامٌة بذاته فلو كان العقل جوهراً لجاز أن 
يكون عقل بغير عاقل كما جاز أن يكون جسم بغير عقل... وقال آخرون ‏ وهو 
القول الصحيح ‏ أن العقل هو العم بالملآركات الضرورية...». 


و - وتنتشر أحاديث وآثار تشعر بمادية العقل من مثل: لما خلق الله العقل 
قال له أقبل فأقبل» نم قال له أدبر نے الخء الما الث کر أبو 
حاتم ابن حبّان (- ۳٥٣‏ ه ) بقوله29: و لست أحفظ عن النبي (ص) خيراً 
صحيحاً في العقل لان (سائر رة احاديث العقل) ليسوا من أحتجٌ بأخبارهم 
فأخرج ما عندهم من الأحاديث في العقل .٠٠..‏ 


هكذا يجري تفي ماديّة العقل عند المحدثين والأصوليين كا يجري نفي 
جوهريته ومُفارقته. والمحاسيّ (أقدم من كتب في ذلك) واضمٌ في رسالته عن 
« مائية العقل» من يقصد بردوده. إنه يقصد الكندي ؛ كما يقصد رجال الترجمة 
المعاصرين لە.. ووعي المحاسبي هذا ينسحب على أبي يعلى الحنبلي والماوردي اللذين 
صرحا بنقص الجوهرية والمادية والمفارقة. بل إن أولئك الذي أثبتوا للعقل محلاً 
في القلب أو الدماغ وخدوا بينه وبين العام لنفي المادية والجوهرية عنہ!:*: , َكَل 
مَنْ نفى أن يكون العقل جوهراً أثبت مَحَلَهُ في القلب لأنَ القلب مَحَلَ العلوم 
كلها ؛ قال الله تعالى : 9 أفلم يسيروا في الارض فتكون لهم قلوبٌ يعقلون بها » ؛ 
فدلت هذه الآيةٌ على أمرين أحدھ) أن العقل عام . والثانى أن حلّه القلب ...2 . 


وينبه ابن تيمية (- ۷۲۸ ه ) أخيراً الى الفرق الشارع بين العقل العربى 


)٣٤(‏ روضة العقلاء ونزهة الفضلاءء نشر مصطفى السّقا. ص٤‏ . وفي الفرقان بين أولياء الرحمن 
وأولياء الشيطان لابن تيمية ص ٤٤‏ : « والحديث الذي ذكروه في العقل كذبٌ عند أهل 
المعرفة بالحديث كا ذكر ذلك أبو حاتم البستي والدارقطني وابن الجوزي وغيرهم» وليس في 
شيء من دواوين الحديث التي يعتمدٌ عليها ٠...‏ . 
أدب الدنيا والذيق ضا 
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الاسلامي من ناحية المفهوم » والعقل الهيللينستي» » فیقول"*: ووسببُ غلطهم 
5 أي الفلاسفة - أن لفظ العقل في لغة السلمین مصدر عقل يعقل عقلاً كاك 
القرآت: وقالوا لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا في أصحاب السعی . اتال 
الغريزة التي جعلها الله تعالى في الانسان یعقل بها ہ۔ سد 
جوهر قائمْ بنفسه كالعاقل؛ وليس هذا مُطابقاً للغة الرسل و والقران. . 

وما دا a SS‏ رات 
في الانسان كسائر الدوافع والغرائز والقوى . ويجعل هذا الفهم العقل قوة بين 
قوى كثيرة وليس القوة الغريزية الوحيدة. ويحمل المفرد عند العرب معنى الكبح 
والرت”)؛ فهو لا يدبّر بل يُوازْنُ ويحول دون سيطرة غريزة ما تردي الانسان. 
وييقى معنی الشیوغ في مسألة العقل أوضح المعاني ذلك أن غرزية العقل هذه 
نشأت في مناخ صراع عنيف مع تيار الجواهر والجوهر الفرد والأفلاك وما شابه . 

ويتضح المعنى تان حاتي ھی EES‏ 
والأقوال التي يوردونها في معرض الحديث عن العقل والهوى. ففي رواية 


للأصمعي عن اغراف : : اذا أشكل عليك أمران لا تدري ايها أرشد فخالف 


00 این اما : الفرقان بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان» علق عليه وحققه أبو الوفاء مد 
درویش » مطابع الریاض ١۱۹۵ء‏ ص ۰٣۷ - ٤1‏ 

(or)‏ قارن يدم ا موی لابن الجرزيء تحقيق مصطفى عبد الواحد ‏ ۱۹1۲ء من" ر ۰. وفيه عن 
عمر بن الخطاب: ليس العاقل مَنْ يعرف الخ من الشر » ولكنه الذي يعرف خَيْرَ الشرين. 
وفي تہذیب اللغة للأزعري 1/١‏ ثعلب عن ابن الأعرالي قال» » العقل معناه 
الامتناع.. 1 . وني أدب الدنيا والدين للهاوردي ( نشرة مصطفى السقا/ر 1508 ) ص ٣٢‏ - 
۳۴ 3ے . ولذلك قال عامر بن عبد القيس : : اذا عقلك عقلك عمّا لا ينبغي فأنت عاقل ». 
وفي تسهيل النظر وتعجيل الظفر للاوردي ( تحقیق ودراسة رضوان السیدء دار الطليعة 
سيروت ۳ )؛ ١‏ وقال علاء العرب : سمي العقل عقلا د لأنه يعقل صاحبه عن القبائح ». 
وفي الزااعر لابن الأنبازي RE TERT‏ . والعاقل معناه في كلام العرب الذي يحبس نفسه 
ويردها عن هواها أخذ من قوم قد اعتقل اللسان...٠.‏ وقارن بالات الإسلاميين 
للاشعري سض ٠٤۸۶+‏ 
ذم ال موی لابن الجوزي ص ۰:۲٢‏ 


أقربها من هواك فان أكثر ما يكون الخطأ مع مُتابعة ا موی . ومُخالفة ا موی 
المذكورة هنا هي مقتضى العقل أو التعقّل؛ إذ إن هناك تضاذاً بين غريزتي العقل 
والموى ؛ « فا موی ميل للطبع الى ما يُلائمه . وهذا الميل قد خلق للانسان لضرورة 
کی ,۵٥ء‏ و والعقلٌ وا موی متعاديان. فالواجب على المرء أت كور" راه 

مُعفاً ولهواة مُسَوفاً . فاذا آشتبه امران اجتنب أقربها من هواه؛ لأن في مُجانبته 
الریٰ اصلاح السرائر ء وبالعقل تَصُلُحُ الضمائر »000) . ومن أمثلة ا هوى : الغضب ؛ 
فهو فیا يرى الطرطوشي 7 _ عدو العقل . وفیا يرى الماوردي"* : صدا العقل . 


وغرزيةٌ العقل في الانسان ے کا الا د تعنى أن فيه یکمن بدؤه کیا تكمن 
نهايته ؛ شأنه في ذلك شأن الدوافع أو الفرائز یی عات وك 
والنوم... الخ . وهذه العَرّزية تعني أيضاً _ كبا أسلفنا - الشیوع في الانسان من 
ناحية» وتساوي الناس فيها من ناحية ثانية. لذلك فإن ¿ تفاوّت الناس في نظر 
المحدثين والفقهاء ء لا يكونُ في العقل القَرزي بل في الرأي أو العقل التجريي . إن 
العقل ينمو مع الانسان كا ينمو جَسَدُه: وكا تنمو سائر غرائزه. وتجارب البيئة 
أو المحيط هي التي نتج عقل التجربة ( ( الرأي) الذي يتفاوت فيه الناس. . إن العقل 
١‏ لازم لحله» وستقل بحكمهٍ . والرأي معترض يست العقسل ء ويستضي* 
توق وہ ,4 ذا کان کل شي بء يحتسا الى العقلء والعقل يحتاج الى 
التجارب 2190 . بل إن العرب کانوا يرون _ کا بيذتكو اين ان - أن العقل 


.١؟ص ذم ا موی‎ )٥٥( 

(هه) روضة العقلاء لابن حبّان ص 7 . 

. ها »ص1۹‎ 1١8:5 أبو بكر الطرطوشي : سراج الملوك» » ط. القاهرة‎ )٥٦( 

(۷ه) أبو الحسن الماوردي: قوانين الوزارة ة وسياسة الملّك» تحقيق ودراسة رضوان السيد» دار 
الطليعة ببيروت ۱۹۷۹ء ص ٠١١‏ . 

)٥۸(‏ الماوردي: : تسهيل النظر وتعجيل الظَفَّر ق ۳ أ جد 

(وه) الماوردي: + أذت الدثیا والدين صن 195 . وقارن بصيغ أخرى للقول في شرح نہج البلاغة 
۰ء وعيون الأخبار ہر تاب اين اتا مه رات والغواص 


ن 
روضة العقلاء ص ٠١‏ . 



































هو التجارب . هكذا كرون لان افك رح الانشان عقلا واجسدا اذ كان کل 
شيءٍ فيه شائعاً ومتأصّلا - يتوحَّدُ الناسُ في الجهاعة شخوصاً وعقولاً إذ إن بيئة 
الفرد المسام - وهي جماعة المسلمين ‏ هي التي تصنع عقل التجربة عنده. 

VIII 

وجاعة المسلمين هي - بمقتضى فهم الفقهاء للقرآن والسنّة ‏ التي استخلفها الله 
في الارض ؛ ۱ 

- هو الذي جعلكم خلائف في الأرض ...۷4 . 

تا وعد الله الذين اسوا منکم وعملوا الصالحات لیستخلفٹھے ؛ 
الأرخ 6۷ 5-8 ويد ل 
ون : 1 

فلقد استخلف الله البشر في الأرض للتعمير والتدبير بشكل شامل. ثم خصَّ 
الذين آمنوا وعملوا الصالحات من بين البشر بالذ کر في هذا المجال. وقد أوضح 
القرآن أن ١‏ الومتن ١‏ می مقاش الحق اض ا : 

سبيل المؤمنين ١"‏ هي مقياس الحق والباطل على الأرض . فالمؤمنون 


هم الأمةٌ الوسط الشاهدة : , وكذلك جعلنام أمة وسطاً لتكونوا شهداء على 
الناس... ۰(۰ . وما كان ذلك إلا لأن الشريعة تستمرٌ فيهم ومن خلالهم في الحياة 
والصيرورة : «وإنه لذ كر لك ولقومك وسوف تُسألون 2700. ان الرسول (ص) 
ما فتىء يد انه بغ الأمانة وأدى الرسالة”". وجماعةٌ المسلمين هي التي عهد اليها 
اک فاد ا ا عل ما حر رس من اشر ار اف می 
الجماعةء ولاستحالة هذا الاستمرار إن تَطَرّق الى معظمها الخطل كان ضهان 


سورة فاطر/۳۹. 

سورة النور/ 08 . 

سورة النساء/ ۱۱١‏ ۔ 

سورة البقرة/ ۱٤١٤‏ . 

سورة الزخرف/٤٤.‏ 

انظر أدب الدنيا والدين للماوردي ص ۹١‏ . 
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الرسول ( ص ) لعصمة جاعته عندما قال: لا'تجتمعٌ أمتي على ضلالة" . 
الخلافةٌ اذن شائعة في الأمة كلها . الأمة التى توحّدت بالشريعة . وعقل الأمة 
الشأئع فيها شیوعَةُ في أجساد الأفراد هو أذاةٌ الجراعة في بلورة ارادتها في ال حارج 
وهذا التمظّهُرُ فی الخارج هو الاجماع في اصطلاح الفقھاء'*". ان الاجاع هو عقل 
الجماعة في حالة تحقّقہ أو في حالة مُُارستہ للسلطة والتدبير. والامة المتوحدة 
بالشریعةء المستخلفة بشکل شامل وعقل الأمة لقاع ا شيّوع النور في النهار 
أو العام في السرائر - هذا كلّهايعني أن الأمة هي صاحبة السلطة بحق الاستخلاف 
والشهادة وهي مصدر السلطة من واقع شيوع عقل التدبیر أو التجرية فهاً. 
وما دام الْأَمْرُ كذلك فمن الطبيعي أن يكون الأمْر في السلطة التنفيذية مداره 
على الاختيار") من جانب الأمة الشارعة المُدبرة. وليس لهذا الاختيار الطابع 
الشامل الذي لاستخلاف الأمة وتدبيرها؛ ذلك أن الحق لا يتجزا ولا يبقى من 
جهتين. إن الأمةً هي الشارعة وهي المدبرة مع وجود الإمام المختار. وهي إنما 
عهدت له ببعض المسائل التنفيذية بعقد مبرم ذي ركنين کسائر العقود . ولان 
الاختیار في أساسه ترشيح ويمثّل أحد ركني العقد فقط؛ فان الطاعة والنصرة 
bY‏ او وی سو یا ہم 
الظهور المعتبرٌ لعقل الأمة المدبّر ؛ « فليس التنصيص على مَن عُقدّت له الإمامة 
بالاختيان شرطاً في طاعته - فإِنْ طاعته بعد ذلك انا صارت واجبة 
بالإجاع »7 . 


)٦۷(‏ الحديث في جامع الترمذي ۳۱۵/۲ » وسنن النسائي رقم ۹۳۱۷ء وسٹن ابن ماجة ۱۳۰۳/۲ أ 
ومستدرك الام ۱١۹/۳‏ . وقارن بروايات اخری للحدیث فی الاعتصام للشاطبي ۲٥۹/۲‏ - 
٣‏ والاسرار المرفوعة ص ص ۸٦‏ - ۰۸۷ 
في فيض القدير للمناوي :۲٦۴/٥‏ ما رآه المسلمون حَسَناً فهو عند الله حَسَن . 
قارن بمقالات الاسلاميين للأشعري ص ٤۵4‏ ء والتمهيد للباقلاني ص ۱٦١‏ ۱۷۹ء 
والارشاد للجُوينى ص 4١9‏ 58 ؛ والفرق بين الفرق للبغدادي ص 255٠‏ والمغني لعبد 
الجتار ۱۱۲/۲۰ . ١‏ 
الآمدي: غاية المرام في عام الكلام» تحقيق حسن محود عبد اللطيف» نشر المجلس الأعلى 
للشؤون الاسلامية بالقاهرة ۱۹۷۱ء ص .٥۸۰‏ 


14%۷ 
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ونفهم من ذلك الجدل الذي اشتد بين المتكلمين حول مسوّغات ضرورة 
الامامة والامامة العظمى بالذات۷۷. فقد « ذهب بعض القَدّرية والخوارج 7" إلى 
أن الامامة ليست واجبة لا عقلا ولا شرعاً 7" لجواز بقاء الأمر على أصله, أي 
أن يتكاف الناس عن التظالم ؛ ونّصِرّ الأمة على تولّي كل شيءِ عن طريق جاعتها 
بشكل مباشر . بيغا ذهب الأشاعرةٌ وبعض المعتزلة وبعض الزيدية الى وجوبها 
شرعاً لا عقلا 7" والمعيٌ بالشرع : « ما ثبت بالتواتر من اجماع المسلمين... على 
امتناع خُلُو الوقت عن خليفة وإمام ... ۲ . 


SES % ® 


رأى الفلاسفة إذن أنَّ العقل والعاقل والمعقول واحد ؛ والعقل الفعال يُسَوَحٌ 
نفسه. ونظامُ الكون» واستمرار الاجتاع البشري - يقتضيان هرمية تبدأ من 
فوق» من العقل الجوهري المفارق (ولا إمام سوى الا وهذا معني ووب 
الإمامة أو الرئيس بالعقل عندهم. بينا يرى الفقهاء أن السلطة شائعة في الآمة. 
وأنها تتول تدبير الأمر عن طريق الإجاع الذي هو تَظْهرٌ ارادتها . وقد أجعت 


0 قارن بالأحكام السلطانية للماوردي ص٣ء‏ وأدب الدنيا والدين له ص ٠١۸‏ . 
(۷۲) المقصود بالقدرية کل من هشام الفوطي وأبي بكر الأصم » وبا خوارج الأزارقة والصفرية على 
الخصوص » قارن بأصول الدين للبغداي ص ۲۷۱ - ۲۷۲ء والمعالم في أصول الدين للرازي 
ص ص ۱۵٤‏ - ۱۵۵ . 
(۷۳) غاية المرام للآمدي ص ٠٠٤‏ . 
)۷٤(‏ مقالات الاسلاميين للأشعري ص 51١٠‏ . وانظر مقالي بعنوان: جدليات العقل والنقل 
والتجربة التاريخية للأمة في الفكر السياسي العربي الإسلامي في موطنِ آخر من هذا الكتاب. 
)۷٥(‏ في المغني لعبد الجبار ١١/٠٠١‏ - ٦۱ء‏ والمحصل للرازي ص ۱۸۱ - 187 . وانظر عن الرئيس 
والإمامة عند الإسماعيلية ‏ وهم يستخد مون على العموم حُجج الفلاسفة ‏ الرسالة في الامامة 
لأبي الفوارس أحد بن يعقوب. تحقيق وترجة سامي مكارم, ۱۹۷۷ء ص ۲ - ٩‏ . وكتاب 
الافتخار الأي يعقوب السجستانی: تحقیق مصطفى غالب :دان الأندلس سيروت 154٠‏ ض 
ص ۷۰ - ۷۳ . 
)۷٣(‏ في أصول الدين للبغدادي ص ص ۲۷۱ - ۲۷۲ء والمغنى لعبد الجبّار ١/٠‏ - ٤٠ء‏ وغاية 
المرام للامدي ھن : ١‏ 
(۷۷) غاية المرام للآمدي ص ٠٠١‏ . 


4۸ 


الأمدٌ (تاريخباً) على أن لا يخلو عصرٌ من إمام بمقتضى حقها في ذلك. 

جاء في مفيد العلو م١٠‏ للخوارزمي أن العقل والدولة تناظرا « فقال: معي 
الخطاب ! وقالت الدولة: العيش معی!... فقال العتل: أنا حجّة الله! فقالت 
الدولة : أنا عطاء الله!... فتحاكيا إلى سلیان النبي ( به ) فقال: إن العقل لا 
يطيب إلا مع الدولة فمثالکما مثال الروح والجسد لا يحسن أحدھ)| إلا مع الآخر . 
فحلفت الدولة أنها لا تسكن الأرض» ولا تحصل بكسب آدمي فذهبت إلى السماء 
فالدولة سماویةء والعقل نور رتانى ..» . هذا هو الفهم الفلسفي للعقل والدولة . اما 
الفهم العرلي الإسلامي پوس ما ورد في تاج العروس ف مادة ( دول)'"" : 
والدولة : انقلاب الزمان.. والدولة العُقَبَةٌ في المال.. والدولة في الحرب أن تدال 
إحدى الفئتين على الأخرى يقال كانت هم الدولة... والدولة ۔ بالضم - في الملك 
الذي يتغيّر على الدهر ... وقال أبو عُبِيد : الدولةٌ - بالضم - اسم الشيء الذي 
يتداول بعینہء وبالفتح : الفعل . وقیل : بالغم - الدهر .. وقال أبو عبيد : الدولة - 
بالضم - اسم الشيء الذي يتداول بعينه » وبالفتح: الفعل . وقیل: بالضم - انتقال 
الشعمة من قوم إلى قومء وبالفتح: الاستيلاء والغلبة .. ٠٠‏ إنها التغير والتبدل» ولا 
شأن لها بسماء العقل. 

وقد يبدو الأهر سیّان ما دامت النتيجةٌ واحدة : وجوب نصب إمام. لکن 
الحقيقة غير ذلك. فإمامٌ الفقهاء والمحدّثين مكلف من الأمة صاحبة الأمر بعقدٍ 
محدود المجال والوظيفة . وإمامٌ الفلاسفة وأتباعهم مطلق طليق آت لضمان استمرار 
الانسانية (الى بتوقف وجودها عليه وجوداً وعدماً)ء وآت لضان استمرار 
التقسم الطبقي للاجتاع الانسانی باسم الحکمة والنظام والتقدم . 

فعلى السؤال القائل: م هو صاحب السلطة؛ يُجِيبُ الفلاسفة: السان أو 


الشارع أو واضع الناموس . ويجيب الفقهاء : الأمة الشارعة. 
وعلى السؤال القائل: مَنْ هو مصدرٌ السلطة أو مانحها ؟ يجيب الفلاسفة : العقل 


(۷۸) الخوارزمي: مفيد العلوم وميد الحموم. ۱۹۸۰ء صص ۲٠۵ - 5١5‏ . 
(۷۹) الزبیدي: تاج العروس ۳۳۹/۷ . 


۹ 


wv 














۳ الفعال . وجيب الفقهاء : الأمة من خلال اجماعها . 
واخبرا: هنا عقل الغريزة وعقل التجربة وعقل الجماعة: الإجماع . 
وهناك العقل الفعال ء والعقل المستفاد (المفارق)ء والعقل بالفعل : 


الرئيس . 
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| الفعال. ويجيب الفقهاء : الأمة من خلال اجاعها. ۱ 
واخيرا : هنا عقل الغريزة وعقل التجربة وعقل الجاعة: الإجاع. | 
وهناك العقل الفعال ء والعقل المستفاد (المفارق)ء والعقل بالفعل : الرئيس . 
|| 
۱ ۱ 
1 ظ 
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۱ ابر ينا ا مولا لشياسي واد ليما و 
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سلك ابن سينا في «الحكمة العروضية» مسلك أفلاطون وأرسطو عندما حدد 
بإيجاز موقفه من الأوضاع والنظم والسياسات السائدة في عصرہءفقال: ١‏ إن 
السياسة الموجودة في بلادنا هي مركبة من سياسة التغلب مع سياسة القلة مع 
الكرامة, وبقية من السياسة ا جماعیةء وإن وجد فيها شيء من سياسة الأخيار 


فقليل جداً... ٠‏ . لکن في حين شغلت المسألة السياسية أفلاطون وأرسطو بل 
والفارالي سنوات طويلة خلال حيواتهم الفكرية » بقيت هامشية في حياة ابن سينا 
الفكرية أو هكذا يبدو لنا اليوم» إذ لا نعرف له في غير « الشفاء ؛ء نصوصاً 


ا0 الحكمة العروضية (نشرة مد سلم سالم) ۱۹۵۳ء ص 17 . 

(؟) الشفاء (الا میات ؟) (القاهرة )۱۹٦۰‏ ص 1450 - ٥٥٤‏ ؛ والشفاء (المنطق/۸ - الخطابة) 
ص عه ع4 . وهناك شذرات صغيرة في كتابي النفس والحيوان من الشفاءء وفي «عيون 
الحكمة , , وہ أقسام العلوم العقلية ». وقد نشر لويس معلوف اليسوعي في مجلة الشرق (م۹/غ 
۹ اص ۹0 وما بعدها) رسالة في السياسة منسوبة لابن سينا على غرار رسالة مشابهة في 
السياسة منسوبة للفاراني نشرها الباحث نفسه في المجلد الرابع من المشرق . 

وكنت قد ملت في ايجاز لي بمجلة المسيرة (م۱/ع ۸ / (١٤۳ - ۲٢‏ الى تصحيح نسبة 

الرسالة المذكورة لابن سينا غير أن مقارنة دقيقة لها بالكتاب النحول المعروف بکتاب ٠‏ بروسن 
في تدبير المنزل» (نشرة 21٥٥٥۷٥٠٢‏ .84 /ھایدلبرغ ۱۹۲۸) جعلت الیل السالف الذ کر بغير 
مسوغ. وقارن برأي الدكتور أحمد فؤاد الأهواني» في نظرية ابن سينا السياسية (كتاب 
المهرجان لابن سينا / طهران ۱۹٦/۳ )1١981‏ 


۳ 








7 1 
۱ 
سلك ابن ہیا فى الحكمة العروشية: سك آلااطرت وأرسظر غد <2 0 


0 
اهاز برق من اأرضاجزاظر والبياسات البسائيدة لي ي لقاك: و ۱ ۱ 





| السياسة الموجودة في بلذدنا هي مركبة من نام التغلب مع 

١‏ ۰ الكرامة» وبقية من السياسة الجاعیة وإن وجد فيها شيء من 

| نویل سد .:20. لکن في عب فلت الال السياسية أفلاطون وأرسطو بل 1 

۱ والفارالي سنوات طويلة خلال حيواتهم الفکریةء بقيت هامشية في حياة ابن سين | 
الفكرية أو هكذا يبدو لنا الیوم؛ إذ لا نعرف له في غير د الشفاء ؛ء نصوصا 


سياسة الأخيار | 


۲ 
(١) 3ٍ‏ الۓکمة العروضية (نشرة محمد سلم سالم) ۱۹۵۳ء ص٤٤ ٠‏ 
ا ١‏ )۲( الشفاء (الالهيات )٢‏ (القاهرة )۱۹٦۰‏ ص ٤۳۵‏ _ ٥٥ء‏ والشفاء (المنطق/۸ _ الخطابة) 
| ص ٢٥٥‏ ۔ 88 . وهناك شذرات صغيرة في كتاي النفس والحيوان من الشفاءء وفي « عيون 
تیر و سام الع اال ى وتف اھر ارس سرت ای يل فرظ 7 | 
رسالة في السياسة منسوبة لابن سينا على غرار رسالة مشابہة في 
السياسة منسوبة للفارابی نشرها الباحث نفسه في المجلد الرابع من المشرق . 
١‏ سے د Nd e‏ عط نت ارد ESO SHR‏ 
| ا الرسالة المذكورة لابن سينا غير أن مقارنة دقيقة لا بالکتاب النحول المعروف بكتاب ١‏ برومن 
نقد ة مهوووعام .34 /رهايدلبرغ مو ١‏ ) جعلت الميل السالف الذ کر بغير 


في تدبير المنزل» ( نشرة ٢‏ 
أي الدكتور أحمد فؤاد الأهواني في نظرية ابن سينا السياسية (كتاب 


1 ||| 
١‏ رص ۹٦۷‏ وما بعدھا) 











۲ 0-020 
۱ مسوغ. وقارن بر 
۱ المهرجان لابن سينا / طهران ۱۹۵) ٠153/7‏ | 


۱ 
1 | 
۱ ۲٢٣۳ ا‎ 




































































تلفت الانتباه في المجال السياسي . فهل كان ابن سينا ثورياً في هذه الناحية » بمعنى 
أنه كان لا يعتبر السیامة أو الد بر جز ةا من الفلسفة أو الحكمة وهو الفيلسوف 
والحكيم ولذلك توارت تقريباً في نتاجه الفلسفي ؟ صحيح أنه يدرس المسألة - 
كما ذكرنا ‏ في الشفاء, لکن هذه الدراسة ‏ إذا تجاوزنا مؤقتاً الصطلح الفلسفي 
والتأثير الكلاسيكي عليه لا تختلف كثيراً من حيث الموقع والمنزع عن ہ باب 
الإمامة ٠‏ في خواتم كتب المتكلمين المسلمين السنيين الشاملة في عم الكلام أو عام 
أصول الدين'. إن هناك أمراً آخر يدعم هذا التوجه ء فقد كان ابن سينا يتعاطى 
السياسة عملياً ‏ بخلاف الفارالي -. وقد شغل مواقع على مقربة من السلطة أو 
فیھاء كانت مؤثرة دائياً حتى وفاته عام ٦۲۸‏ ھ!“. ولا شك أن هذه المارسة 
العملية للسياسة في السلطة حدّت من حاسه لتقسهات أفلاطون فأرسطو وتخييلات 
الفارابي في اتجاه تقوم أكثر واقعية للأوضاع السائدة والمسالك السياسية التجريبية 
ازاءها. لذا فحت اشارته الموجزة الهيللينيستية الطابع في «الحكمة العروضية» 
كك فتارھا ضمن أحكام الشباب المتهلينة قبل خوض غار السياسة عندما كان 
عليه أن يغادر بخارى وجلا باتجاه خراسان. هذا الذي نشير إليه هنا یکن 
فهمه بصورة أفضل إذا وضعنا في اعتبارنا أن النظومات السياسية التي كانت 


)۳ قال ابن سینا في الشفاء (المدخل/القاهرة 7 1310 شوتر لم وت 
الى ما بعد الطبيعة على أقسامه ووجوهه» مشاراً فيه الى حمل من عام الأخلاق والسياسات الى 
أن أصتف فيها كتاباً جامعاً مفرداً. ا 
من مثل الارشاد لإمام ا حرمین الجويني, والمعتمد في أصول لأ يعلى يعلى الحنبلي » ونہایة الاقدام 
للشهرستاني, وأصول الدين لعبد القاهر البغدادي . 
قارن بنکست من أحوال الشيخ الرئيس ليحبى بن أحد الكاثي (ت. أحد ف. 
الاهوانی/۵۲٥۱۹):‏ 

E. Gohlman, the Life of Ibn Sina (1974).‏ برو 

قارن بمقالة الد كتور مصطفى جواد بعنوان: الثقافة العقلية والحالة الاجتاعية في عصر الرئيس 
آي علي ابن سينا ( في: كتاب المهرجان لابن سینا / طھران ۲٤۸/۳ )۱۹۵١‏ - ۲۸۰ 

Goichon, A. M. L’unite de la pensée avicennienne, in Arch. int, hist. sci. 31 


(1952), pp. 290-308. 
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معرفتها متاحة لابن سينا لا تتجاوز الثلاث : المنظومة الإغريقية اليللينستية ٠‏ 
والمنظومة الفارسية/الساسانية أو الصورة المعروفة عنهاء والمنظومة الإسلامية 
المتمثلة في التجربة التاريخية للأمة الإسلامية حتى عصره. أما بالنسبة للمنظومة 
الأولى فنحن على بيّنة بمدى معرفة ابن سينا بالفلسفة الاغريقية وشروحها 
المتأخرةء لكنه وهو المارس المجرب للعمل السياسي ما كان باستطاعته تبنيها في 
جانبها السياسي الأفلاطوني أو الأرسطي بشکل كامل لمصادمتها لخبرته چ 
ولفهمه للت ركيب الاجتاعي / السياسي العرلي الإسلامي»› وإلاً فإذا تعنی 
مصطلحات أو تقسيات مثل أوليجارشي وأرستقراطي وديقراطي بالنسبة لفکر 
مسام في مطالع القرن الرابع المجري ؟!! لهذا تراجع ابن سينا في سياسات الشفاء 
عن وضعيته الموجزة في «الحكمة العروضية» رغم أنه ظل فلسفياً شین التاثر 
بالاغريق في المصطلح وفي بعض التوجهات الاجتاعیة داخل النظومة . أما المنظومة 
السياسية الفارسية فذات اتجاهات عملية خی استوعبت أكثرها كتب السمر 
وومرايا الأمراء العربية » مما دفع بعض بعض الباحثين المعاصرين الى ملاحظة تدني 
- الفكر الأغريقي السياسي على المسلمين» إذا قورن بالفكر السياسي الفارسي؛ 
هذا رغم ازدهاره في البيئات التي عرفها ابن سينا اتان تنقله في حواضر خراسان. 
في حين بقي ابن سینا مشدوداً الى المصطلح الاغريقي » ومرتبطاً الى أبعد حد 
بالتجربة التاريخية للأمة الإسلامية في حر كية جاعتها وتجددها الداخلي عبر قرون 
التكون والانفتاح والاستيعاب» كا حاولت إظهاره في حواريتي هذه مع 
سياسياته . 


: قارن عن ہ مرایا الأمراء » في المجال العرلي الاسلامي‎ 
Islamic Mirrors For Princes, in: La persia Nel Mc! vo 
(Roma/1971), pp. 419-441. 


Lambton, A.K.S; 


الأصول الیونائیة للنظريات السياسية في الإسلام نشر عبد الرحمن بدوي ٠۹ - ۵/١‏ وملامح 
يونانية في الأدب العرلي للد كتور احسان عباس ص ۱۲ - ٠١‏ . 


۲۰۵ 
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بی ابن سينا الموضوعة الكلاسيكية القائلة أن الان « مدني بالطبع ,20 
وبدايته هذه هي بداية أفلاطون وأرسطو ثم الفارابي من قبل" . وهي بداية عدد 
كبير من المفكرين المسلمين بعد ابن سينا" . ويقوم هذا التصور لبداية « الاجتاع 
البشري » على موضوعة مؤذاها ان النوع الإنساني فرد في الأصل تآلف مع مناظره 
تحت إلحاح الحاجة الداعية لذلك کا سین ناء العرض اللاحق ‏ وواضح أن 
هذه البداية لا تتحاور تماما والتصور القرآني لبدايات الاجتاع الانساني. ففی 
القرآن۹ء و كان النامن ام واحدة»» هذه هي البداية. وقد حار في ا 
مشرو القران. فقال بعضهم إن المعنی آدم وحده» وقال آخرون أن في الآية ما 
يسميه البلاغيون اكتفاء تفصيله: كان الناس أمة في الإيمان أو في الكفر”٠‏ 
ويستتر وراء التصور الیونانی للوضع مسألة « تقسم العمل » المعروفةء وهي تتوصل 
بذلك لتسويغ استمرار المجتمعات موحّدة منذ البداية » بداخلها وحدات متكاملة 
داگلتا وليست «مسيمة طا > والأمة طا رما الذي ١‏ تتعارف ؛ ضمنه . وعلى أي 
حال لم يكن ابن سينا هو المفكر الوحيد الذي نظر الى الأمر بهذا الشکل في المجال 
الحضاري الإسلامي ؛ وربا كان مها متابعة القضية معه لفحص تفصيلات ما 


(9) النجاة ص ٠۳١١‏ والشفاء (الالهيات ۲) ص .٤٤١‏ 

. في الجمهورية والسياسيات وآراء أهل المدينة الفاضلة‎ )٠١( 

() قارن على سبيل المثال بمقدمة ابن خلدون (نشرة ع. وافي) ۲۷۲/۱ - ۲۷۵ ۸۵۹/۳ 
۹۴۹ . 

وانظر مقالي بعنوان: العقل والدولة في الإسلام في موطن آخر من هذا الکتاب . وانظر 

مقالة مد يوسف موسى: الناحية الاجتاعية والسياسية في فلسفة ابن سينا ( منشورات المعهد 
العلمي الفرنسي بالقاھرۃ/۱۹۵۲) ص ۳١‏ . وانظر تہذیب الاخلاق لمسكويه (نشر قسطنطين 
)ا 0 
سورة البقرة ۲١٢‏ ۔ 
قارن عن تفصيل ذلك دراستي « من الشعوب والقبائل الى الأمة. دراسة في تکون مفهوم الأمة 
في الإسلام ؛ في مكان آخر من هذا الكتاب. 
قارن بمقالي السالف الذكر. 


٣ 





يقصده. .وهو یلام لنا في هذا المجال نصوصاً عدة شديدة الوضوح في الشفاء 
والنجاة والاشارات والتنبيهات» فيقول في الاثارات والتنبيهات *'! : «لمًا م يكن 
الانسان بحيث يستقل وحده بأمر نفسه الا مشا ركة آخر من بني جنسه» وبمعاوضة 
le,‏ يفرغ كل واحد منه| لصاحبه عن مهم لو تولاه بنفسه 


لازدحم على الواحد كثير » وكان ما يتعسر إن أمكن... وجب أن يكون بين 


الناس معاملة وعدل...٠.‏ هنا ينكشف ما یقصدہ ابن سينا من أن الانلسان مدي 
بالطبع فليس القصود أنه لا يستطيع في الأصل أن يعيش مفردہء بل لاق ان 
لاحات الى نمت وتنمو معه في حياته فوق البدائیة تضطره لالع‌اس العون او 


القضية وقفت عند هذا الحدّ لنظّمت الحاجة نفسها 


التکامل ارين ولر آنت : 1 
. لکن لأن الحاجات غير الأصيلة بدای ليست 


زه بدون تد < ٠‏ خارج: 
بت 0 0 خارجي ينظمها أو يردع «١‏ للا منها 
حفاظاً على و الاجتاع البشري» الذي تحول تدريحياً الى غاية بعد أن لم يكن غير 
وسيلة لاشباع الحاجات أو تکمیلھاء فابن سينا يرى أن هذا الاجتاع البشري +2 
داق hE‏ و تقس العمل » الذي هو في الأساس سبب تا اوت 
ل يي م وا 
وغضسه الى الجور على غيره فيقع من ذلك ال مرجء ويختل أمر ١‏ اع ن 
هنا كان لا بد من عدل يحفظه ان أو ولا بد في المعاملة من سنه 
وعدل » ٠١‏ . الشريعة إذن رادع أو إن شثنا الدقة : هي المحافظة على استمرار تقسم 
العمل واستمرار التوزيع كالعادة. غير أن ابن سينا لا يحدئنا هنا بشيء عن صلة 
الشريعة با2 ومعلوم أن الستة عنا تقابل التاسوس عفد افلاطون الى جه سا٢‏ 
3 اورت بقدر ما هي ذلك الام غير المحدّد والمسمى بالقانون 


. 11/4 الإشارات والتنبيهات‎ )١١( 
٠ ٤٤۱/۲ الإشارات ٤/٦۱1ء والشفاء‎ )15( 
. ٦۲/٤ الإشارات‎ )۱۷( 

.٤٤١ )٢ الغفاء (الالهيات‎ )١۸( 
























































الطبيعي*". الى هنا نحس أن ابن سينا يخطو على أرض غريبة عليه نسبياً. ولذا 
تتعدد أخطاؤه ونقائضه . لكنه ما يلبث أن يدع الفاراني جانباً ويعود الى الوقوف 
عل أرض انل“ الاسلاسة فا یتصل بنشأة « المدينة » ( السلطة أو الدولة)» فا 
دامت الشريعة ضرورية للمجتمع كقانون منظم فلا بد من طرفين للقضية, 
الطرف الأول : : مصدر الشریعة ء والطرف الثاني حاملها . والمهم هنا الحامل الذي 
يسميه ابن سينا السّان (من السّنة) ويرى أنه هو الذي ينقل « الاجتاع البشري » 
من مرحلة ١‏ الاجتاع الطبیعي ؛ الى مرحلة «الاجتاع المدني» . الشريعة اذن سلطة» 
١‏ فلا بد للسنة والعدل من سان ومعدّلء ولا بد من أن يكون هذا بحيث يجوز أن 
يخاطب لاسن ويلزمهم السّنة... ٠١,‏ . النبي الشارع هو اذن بداية الاجتاع المدني, 
وهو توج“ ذهب ال بت و للقرآن عندما رأوا أن الأصل عند بني 
إسرائيل كان أن يكون الملك عندهم نبياً حتی طرأت مستجدات غیّرت من 
دل . ويرى القرآن”' وعلى نجه أكثر الفقهاء ء السياسيين المسلمين ان السلطة 
وري . لكن لا يبدو واضحاً ان كانت البداية مع ني» إذ لا إجاع على نبوّة 
آدم . . غير أنه من الواضح هنا أن ابن سينا عندما يقرر ذلك يضع نصب عينيه 
التجربة التاريخية للاجتاع العربي الإسلامي إذ بدأت السلطة فيه بني شارع ء ويدل 
على ذلك ما يذكره بعد ذلك إذ يقول عن السّان*" : ولا بد أن يكون اسان" 


() قارن بكلمتي في تهاية البحث عن « المصطلح» السينوي . 
)٠١(‏ الإميات من الشفاء ۲ئء والنجاة ص ٣۰٣٠ء‏ وانظر تفصيلا لذلك في: 
e Philosophy (ed, R. Lerner, ۰ Mahdi/1963) pp. 31-58.‏ 
وانظر عن مسألة النبوة عند ابن سينا : 
F. Rahman, Prophecy in Islam (1956) pp. 30-42.‏ 
(۲) قارن بكتاب بدء الخلق وقصص الأنبياء لأبي رفاعة عارة 
خوري / فیسبادن ۱۹۷۸) ص ۹۱ - ۹۵۔ 
(۲۲) سورة النساء/روة. 
E)‏ قارن بمقالي: ١‏ قضايا المركزية والوحدة وعلاقة المركز بالأطراف في الفكر السياسي العربي 
الإسلامي ؛ في مكان آخر من هذا الكتاب. 
(5؟) الإهيات من الشفاء ٥٤٤/٢‏ ء والنجاۃ ص ٠٠٤‏ . 


Medieval Political 


بن وثيمة بن موسی (نشرة ر. ج. 


۲۰۸ 5 





1 ا داه : کا ا 
وواجب أن تكون له خصوصية ليست لسائر الناس ء حتی يستشعر الناس فيه مر 


لا یوجد فيهم. .. فتكون له العجزات .٠...‏ فبداية مجتمع ابن سينا 
الاجتاعی/السیاسی هى البداية المعروفة للاجتاع العرلي الإسلامي كما يعرضه 
ا ا ات و الفقه والكلام افق د أرسل اله اء ركان ذدك 
ضرورياً على اختلاف المتكلمين في ضرورته العقلية أو الشرعیةا'''. وابن سينا 
ميل الى القول بضرورته الطبیعیة/العقلیة!''' . هذا النبي يرى فيه المسلمون انساناً 
عادياً بل يجعل ابن سينا ذلك ضرورة من الضرورات تبعاً للقرآن". ثم يرى 
الفکرون المسلمون ومعهم ابن سینا ان المعجزة هي المیز للنيء وهي ليست 
مقصودة لذاتها بل فائدتہا التوصل الى التصديق بالنبي وبالتالي برسالته أو الشريعة 
التي جاء بها . بل يمضي ابن ن سینا قدماً في مطابقة النظرة الإسلامية المعروفة في 
المسألة فیقولٴ: « وهذا الإنسان اذا جد یچب أن يسن للناس في أمورهم سننا 
باذن الله ... ويكون الأصل فما یسنہ تعريفه اياهم ان لهم صانعاً بعد قادراء 
وأنه عالم بالسر والعلائیةء وأن من حقه أن يطاع أمره... وأنه قد أعد لمن أطاعه 
المعاد اعد ولن عصاه المعاد المشقي ويتلقى ا جمھور رسمه المنزل على لسانه من 
الإله والملائكة بالسمع والطاعة...» الما E‏ السة-المشتروعة اذن 
أنها بإذن الله وأن حاملها مرل عن الل هكذا ت تعسی السلة الموحاة أو المنزلة 
على الاستغلال والفثویة لأنها ليست صادرة عن فئة أو فرد بل عن مصدر وس 
على الجميع » ومن هنا كانت أهمية إلهية الأصل في الشريعة يعة2"9: تلك السمة التي 


93 مان ء۱۳۸ 
(o)‏ قارن بتثبيت دلائل النبوة للقاضي عبد الجبار (ت. عبد الكرم عثان) ص ۱۱١‏ ات 
وكتاب الأساس للقاسم الزيدي (بیروت/۱۹۸۰) ص ۱۳۵ - ١۳٣۱ء‏ ومقدمة ابن ون 
ااا 
)٢٢(‏ الالهيات من الشفاء ٦٤٤/٣‏ ء والنجاة ص 7١14‏ . 
: ألفاظ القرآن ص ۱۲۰ - ٠١١‏ . 
) قارن بالمعجم المفهرس لالفاظ القران ص 
(۲۷ رن با ملعم ر 5 0 
(8؟) ابن سينا: رسالة في أقسام العلوم العقلیةء في تسع رسائل في الحكمة والطبيعيات (مصر 
۸) ص ۱۰۷ - ۱۰۸ء والالهيات من الشفاء ٥٤٤/٢‏ ., والنجاة ص 7١1‏ . 
a E 5‏ 1 = 
(۲۹) قارن عقا : جدليات العقل والنقل والتجربة التاريخية للامة في الفكر السياسي العري 


۰۹ 





























يؤكد عليها ابن سینا نا. ورغم خروج ابن سينا أحياناً - متأثراً في ذلك بالفارا بي( 
- عل التقليد الإسلامي في فهم النبوة فإن تأكيده على مر كزية الشريعة فيها 
اخصوصاً في الشفاء والاشارات يشيع اتساقاً نسبياً في هذا الجزء من أجزاء منظومته 
السياسية لا یتمیّز به جزؤها الأول. 


III 


هذا التشديد السينوي على « مر كزية الشريعة »» في الجتمع » هو الحلقة الأولى 
في تلك السلسلة المتتابعة في المنظومة السينوية السياسية التى تتنامى داخلياً والتجربة 
لتاریخیة للجاعة الإسلامية في عالم أمة الإسلام. فبعد تثبيت الموضوعة السالفة 
الذكر ينصرف ابن سينا الى توضيح الوظيفة الاجتاعية للشريعة . ان النی والنبوة 
لا یستمران؛ لکن اليجود الاجتاعي لأمة النبي يقتضي منه اهتاماً تايل دينة 
وجاعته ومن هنا تأي ضرورة الشريعة الشاملة التي تتضمن قيا فكرية وعملية کیا 
تتضمن جانبا کر وهذان الجانبان ( القيمي والطقوسي) لا بد من وجودها 
واستمرارھا كشرط أسابي لاستمرار السك الاجتاعي في اطار الأمة. ویری 
ابن سينا في الجانب الطقوسي من الشريعة الإسلامي وسيلة لتأكيد وبلورة ا جانب 
القيمي النظري . فلكي لا تبقى المعاني الشاملة والكلية للدين والآأمة شديددة 
الغموض لا بد من الجانب الاحكامي والطقوسي من الشريعة الذي يجعلها واقعاً 
ممارساً ومتبلوراً وموحداً ومثبتاً للاستمرار وللتضامن والتوحد في نطاق الأمة 
لحامتاء وبري ابن سینا في فهمه هذا لجانبي الشريعة السبیل الأولى بالقبول. انه 
السبيل الذي يحفظ على الشريعة جانبها المتعالي والموحی ء ویقلام في الوقت نفسه 
أرقي للقاء مشترك بين الخاصة والعامة, وهذا ینعی ابن سينا على أولئك الذين 
ينفون الظاهر والطقسي من الشريعة باسم الحكمة» ف د إنما يدفعه هؤلاء المتشبهة 


الاسلامي ؛ في مكان آخر من هذا الكتاب 
9( 


بن سینا : أحوال النفس (نشرة الأهواني) ص ۲۳٢۱ء‏ ورسالة في اثبات النبوات له (نشرة م 
مرمورة) ص ٣٤ - ٦٤‏ : ومقالي: الدراسات النفسية النظرية في التراث الفلسفی العرلي 
الاسلامي, بمجلة الباحث م ؟/رع ۱۹۸۰/۵/ص ٦۸ - ٤۷‏ ۔ ٠ ١‏ 


1۰ 





بالفلاسفة جهلاً منهم بعلله وأسبابه .. 6۷٥‏ ولا اريت ”أن عذا النقنا نال 
فلاسفة الاسلام المعروفين کا رس ا 
وقرامطة وباطنية بشكل عام » ويُلّقي هذا ظلاً من الشك على الآراء التي تذهب 
ال اماعبلية :ابن سينا بالذات. 

ع إن اديت عن الرظيفة الأجماعية للشريمة وود بالضرورة الى الحديث عن 
الاطار الاجتاعي الذي سيتقبل هذه الشريعة أو سيعمل على تطبيقها والعيش في 
ظلّها . وإذا كان هؤلاء ينقسمون من حيث الجانب المعرفي الى عامة ( أو جمهور ) 
وخاصة, فإنهم ينقسمون من حيث الوظيفة الاجتاعية أو المراتبية الاجتاعية الى 
ثلاث فئات : الدبّرین ء والصّنّاع, والحفظة" . وهذا التقسم أفلاطوني كما هو 
معروف7 » لكته يتصل من ناحية أخرى بتلك النزعة الثلاثية في الفلسفة السينوية 
ذات النحی الأرسطي » فالنفس الانسانیة عنده عاقلة وحيوانية ونباتية . كل 
عقل عنده تصدر ثلاثة : العقل والنفس والفلك . والموجودات عنده ثلاثة أقسام : 
الواجب بذاته » والواجب بغيره» والممكن بذاته") . وهكذا فإن فئات المجتمعات 
الثلاث تذل كل منها على قوة من قوى النفس أو على مرتبة من مراتب الوجود : 
ويبقى هذا في نطاق المستساغ إسلامياً لو ظل المقصود منه وصفاً بحتا لواقع معين» 
لكن ابن . سينا يأبى الاكتفاء بذلك» إذ إنه يرى أن خَلّق هذه المراتبية الاجتاعیة 
هي مهمة السّان ( الشارع = الإمام ) الرئيسية منذ البداية ہ في وضع السنن وترتيب 
المدينة ,9" . إت على الإمام أن يوجد المدبّرین (الاداريين) والصناع (المنتجين) 
والحفظة (الجند والشرطة)ء و« أن يرتب في کل جنس منهم رئيساً يترتب تحته 


(۳۱) الالهيات من الشفاء ٤۳۹/۲‏ ء والنجاة ص 3١7‏ . 
(۳۲) الالهيات من الشفاء ٥١٤/٢‏ ؛ 

E. Rosenthal, Political Tought in Medieval Islam (1968) PP. 143-157.‏ 
(عم) الالهيات من الشفاء ٤٤۷/۲‏ . 
(re)‏ قارن بمقالة جيل صليبا بعنوان: المدينة العادلةء في كتاب المهرجان لابن سينا ۲/ ۲۲۰ - ۳۲١‏ 
)۳۵٥(‏ الالهيات من الشفاء ٤٤۷/١‏ . 


























راء ونه وبرت هم ر 

7 يلونه , ويترتب عنهم رؤساء يلونهم الى أن ينتهي إلى افناء الناس فلا يكون 
في المدينة اسان معطا کت منهم ۱ 

ي المدينة انسان لسر له مقام حدود » بل ب ن لكل واحد نهم منفعة فى 


المد 0307 


7 0 9 ان يقم دولة بالمعنى المفهوم من ذلك عند اليونان 
حم ہین ولا شك أنه متأثر في ذلك بأفلاطون والفارابي ومقابل في 
ذلك إلى حت للفكر السياسي الإسلامي عند الفقهاء والتکلمینء ذلك الفكر الذي 
وت میں في عالم الجاعة الإسلامية غير مؤسسة الأمة ذاتها حيث لا تكل 
2 ل قلبها ر اجتهاد واحد من اجتهادات عدة في نطاق الشريعة المتوحدة 
٠ ٰ‏ من ناك أصل الإجماع 7" . وعندما تتحول السلطة الى مؤسسة فإنها لا بد 
1 ص في ص مع ای التاريخية الأخرى في عالم الإسلام : مؤسسة الأمة 
ر 0 على 2 الإسلامية حينئذ أن تختار بين الإسلام والدولة . وقد 
2< بن تین 2 با مازق فحاول التطامّن عندما رأى أن الحدود بين الفئات 
جاب امغروضة من فوق (من الإمام) ليست ثابتة أو مغلقة کیا أن الأمر 
اپ ١‏ ف مرا ادا على الأقل للاجتهاد والتقدیر وليس مقرراً سلفاً: , وأما 
بط المدينة بعد ذلك بمعرفة ترتيب الحفظة ومعرفة الدخل 


اهت ان رس رت 


: والحقوق والثغور وغير ذلك» فينبغي أن يكون ذلك الى السائس 
من حيث هو الخليفة » ولا يفرض فيها أحكام جزئیةء فإن فرضها فساد لِأ: 
pp‏ 000۴ کر موا فسان ھا 
جو وت یچ أن يجعل 0كا لهل المشورة... 1078 .. ورغم 
4 فإ ابن ينا يبقى في هذه المسالة بالذات واضح التأثر بفكر الدولة والفكر 
الطبقي الأغريقى: هذا ف حن کقف ,: تقریباً هو أ 
الب حير مفكر معاصر له تقريباً هو أبو الحسن 
۱ یم ۸ھ) مدى تناقض هذا الفكر والفكر الإیرانی القدم - نظيره في 
هذه مسألة ‏ مع التجربة الإسلامية عندما قال: « ... كانوا يحرّمون على رعاياهم 


(57) الإطيات من الشفاء ؟//0غ 
)۳۷( قارن بمقالي السالف الذكر في الحاشية رقم ١+‏ 
)۳۸( الإلهيات من الشفاء ok‏ تو 


رظ 





الترقي من مرتبة الى مرتبة » وفي ذلك ما يعوق التراكيب السوية عن كثير من الشم 
اة ا و قال , وليس يشك أن تسخير العاقل ال حر بالقهر والغلبة على 
المنزلة الواحدةء وزجره عن اكتساب المحامد باهمّة العلية ... في الغاية في الاتضاع 
ET‏ 


فاذا خضنا في تفاصيل مناقشات ابن سينا ومقترحاته لعمل ادارة الدولة على 
المستوى الاجتاعی تبين لنا بوضوح ومن جديد هذا الاختلاف الجذري بين ما بدأ 
به ثم ما انتهى اليه تفصيليا؛ فعلى المستوى الاجتاعي التفصيلي تعود النظرة 
الاسلامية التاريخية لتسود عنده في أكثر المسائل دون أن تستطيع ازاحة اليونان 
ماما في مسائل أخرى قليلة. فللمدينة (الأمة) بيت مال مشترك: ہ بعضه من 
حقوق تفْرض على الارباح المكتَسَبة والطبيعية كالثمرات والنتاج؛ وبعضه يغرض 
عقوبةء وبعضه يكون من أموال المعاندين للسّنة» وهو الغنائم... “٠‏ . وإذا 
كانت الأموال المذكورة هنا تكاد تتطابق وما ذكره الفقيه الكبير أبو عُبيد القاسم 
> فإن مصارف هذا ا مال عند ابن سينا تتشابه إلى 
حد كبير مع ما أورده أبو عبيد مع مراعاة التغيرات على مستوى الأرضية 
الاجتاعية بين القرن الثاني الهجري ومطالع الرابع ء فا مال الاجتاعي ويكون عدة 
اصالح مشتركةء وإزاحة لعلة الحفظة الذين لا يشغلون بصناعة » ونفقة على الذين 
حيل بينهم وبين الکسب بأمراض وزمّانات. . .۲ . فالذي يبدو عتد ابن سينا 
أبي عبيد قضية الجيش والانفاق عليه بعد أن تحول من جند له 


7 سلام في کات الأسوال( 


هنا ويغيب عند 
عطاء ١‏ الى مؤسسة خترفة تشکل فئة م يزة من فكات الأمة غير منتجة اجتاعیاًء 


(۳۹( الإعلام بمناقب الإسلام ص ٠١١‏ . 

. ۱۷۵١ص الاعلام‎ )٤( 

)٤١(‏ الإهيات من الشفاء ار 

(er)‏ کتاب الأموال (ت. م. خ. هرا 
( مخطوطة الظاهرية) ق 15 '. 

. ١٤٤۷/٢ الالهيات من الشفاء‎ )٤٤( 

ء۱٢١١‎ - ۱٤۸ قارن بالأحكام السلطائیة للماوردي ص‎ )٤٤( 


ى۲۳" 


س) ص۱۳ وما بعدها . وقارن بكتاب الأموال لابن زنجويه” 











وهي ظاهرة لم تكن قد تبلورت أيام أبي عبيد ء لكنها كانت سبب الاضطراب 
الرئيسي أيام ابن سينا على المستوى الاجتاعي , ولهذا أراد ١‏ ازاحة علة الحفظة » 
قبل كل شيء . رغم انهم لم يعودوا حَمَظَة بالعنی الذي كانوا عليه عندما كانوا 
جندا في طليعة الامة: فمحترس من مثله وهو حارس“ !. 
ولا يفترق تصور ابن سينا عن التصور الاغريقي في مسألة حراس المدينة 
فقط ”٦۶ء‏ بل يخالف ذلك التصور أيضاً في مسألة البطالة ومضارها ء كا يخالفه في 
قضية قتل الزمنى والضعفاء ء وفي جدوى الرباء والزنا د متطابقاً في 
ذلك كله مع تقليديات المجتمع الاسلامي التاريخي. حتى اذا افتتح الحديث عن 
التشریع راع المؤدي الى التناسل وضرورته في المجتمع » واعتباره عملا اجتاعياً 
ظاهراً ومن الطراز الأول أقام العلاقة بين الرجل والمرأة على المحبة: د التي لا 
تنعقد الآ بالألفة. والألفة لا تحصل الا بالعادة, والعادة لا تحصل الا بطول 
المخالطة ۶۸ لكن القضية تختلف في حال بروز خلاف في الأسرة بين الرجل 
والمرأة: فالطلاق يبقى في نظر ابن سينا حقاً من حقوق الرجل الذي يفرض عليه 
غرامة إن طلق بغير مسوغ معقول غير أنه يقف الى جانبه في عدم اعطاء المرأة حق 
الطلاق ء وفي الاصرار على سترها واحتجازها فی الخدر «لأنها مشتركة في 
شهوتها ء وداعية جداً الى نفسها ء وهي مع ذلك أشد ۷ 7/0 
والاشتراك فيها يوقع أنفة وعاراً عظباً ... ٠“‏ ؛ ويمكن القول هنا إن رأي ابن 
سينا في المرأة وفي تفاوت طبائع الناس انما يرجع الى أرسطو من جھةء لكننا لا 


)٤١(‏ قارن بمقال فاروق عمر في مجلة المورد العراقية ۱۹۷۹/٤‏ بعنوان: «الجند الأموي والجيه 


العناسي ٠‏ ص ص ۱1۲ - ۱۷٤‏ . 
)٣٤(‏ كان أفلاطون يرى شیوعیة امال والنساء بالنسبة للحُرّاس 
الالميات من الشغاء/۷٤‏ - 448 . وقد دعا أفلاطون الى قتل الزمنى وناقصي التركيب في 
المقالة الخامسة من الجمهورية. كما وافقه أرسطو في السیاسیات. بيد ان ارسطو كان لا 
يستسيغ الربا مثله في ذلك مثل ابن سينا . 
)٤۸(‏ الاهيات من الشفاء ٥٦٤/٢‏ . 
(19) الالهيات من الشفاء ٥٤/٢‏ . 


نستطيع أن ننکر انه كانت هناك مواضعات اجتاعیة اسلامية تطابق ابن سينا هنا 
سیا قبل أن تطابق مع اليزنان :وها سل اشر عل ذلك التقاطع لخادت 
والمتجدد بين الموضوعة الفلسفية والمواضعة الاجتاعیةء والذي يبدو أن ابن سينا 
كان شديد الاحساس بهء بالغ التلمس له. 

VI 


سينا في هذا التنظم الاجتاعي الشديد الدقة والتفصیل تطبيقاً للشريعة 
الان ( الشارع = 


یری ابن 
أو هو التطبيق الصحيح الأوحد ها . ويبقى هذا مضموناً ما دام 
النبيّ) حياً . لكنه لا يعود كذلك عندما يُتوفى. . صحيح أن الشريعة تبقى بسبب 
طابعها الجاهيري الذي أدر كه ابن سينا ودعا الفلاسفة الى فھمەء لکن الأفضل 
ان لا يترك النی - المؤسس للأمة على الشريعة الأمر للمصادفة من بعده حتى لا 
يحدث الاختلاف» ان عليه ان یستخلف من بعده الأصلح: :و غب أن فرغن 
لان طاعة من يخلفه, وان لا يكون الاستخلاف الآ من جهته . 000 مل 
الإمامة الشرعية عند ابن سينا اذن هو النصّ لا الاختيار من من الامة . ویعنی هذا ان 
و ہی لمجال النظرة الشيعية القائلة بذلك . ولا عجب فقد كان 

بن سينا عندما كتب هذا في بلاط البويبيين» وهم من الشيعة . غير أن البومميين 
۔ شيعة إماميةء بيا يظهر اغفال قضية الژمام الثاني عشر عنده ايثاره للنظرة 
الاسباعيلية ( الفاطمية ) في الامامةء تلك التي تری وجوب الامام بالنص واستمرار 
ظهوره . وتبقى هنا اشكالية أخرى» فابن سينا يتحدر من أب اسماعیلی غير آنه 


مرح في ہرد راہ ليتق می مرف الا في کک فول مد سر 


نی كهولته؟ إن الراجح ان شيئاً من ذلك لم بحصل؛ > بل الأولى الذهاب الى أن 


رہل کان تتا ي اران سیا وکا ينطق من لاقع الذي عيه هارم 
به. ويبدو أن حالة التشرذم الاجتاعي والسياسي كانت وراء ردود فعل ابن 


).هم الالميات من الشفاء 40١/57‏ . 
(01) نكت من أحوال الشيخ الرئيس للكاشي ص ١١ - ٠١‏ . 


۲ 














۱ 
| السياسية التي تتسم بالوحدوية الشديدة» تلك الوحدوية الق تميز الفكر السياسى مفكري الاسلام السني السياسيين الذین كانت قضية وحدة الأمة هي القضية ۱ 
ا ۱ الاسلامي التقليدي سنه وشيعيه 00 3 5 المركزية في فكرهم كله حتى على حساب الشرعية والعدالة" . ففي حالة الخارجي 1 
۱ لقد رأى ابن سينا في ترك أمر للاختيار باعفاً على الفرقة والاختلاف ( الذي يسميه الفکرون النسياسيون السٹیون: الباغي) یری ابن سيدا وجوب ق ٠‏ ۱ 
ذلك أنه اذا كان قد آثر النص على الامام لأن « الاستخلاف بالنص اصوب ... | 


والفوضى على المستويات کافةء وهو ما كان يشهده كل يوم» ولذا آثر النظرة 
لذ بردي الى التعب والتشساغب والاختلاف ...0( ؛ فإن قتال الخارجي 

















الشيعية الامامية في النص على الإمام قطعاً للاختلاف والنظرة الزيدية أو کی 1 
١‏ الاسماعيلية في استمرار فعالية الامام الاجتاعية لأن هذا كان هو الطلوت لخاد ضروري للسبب نفسه: الحفاظ على وحدة الامة التي تشكل وحدة السلطة فيها ۱ | 
OE ٦ ۰ ‘= . 1 5 0 5 E 1‏ 3 : 
٠‏ لحمة الأمة سياسيا(”». ومن هذا المنطلق يكن القول ان ابن سينا كان هنا مظهراً من مظاهر تآلفھا!"؛ وهو في هذا يتطابق مع مفكري الاسلام السياسيين 
eT |‏ ےا 4 1 7 ال 05( نت فق :هذا ١‏ 
1 وحدوياً اسلامياً غير مذهبي ويدل على هذا قوله ان هناك طريقاً (مفضولاً) الذين يرون للامام الشرعي حقين: الطاعة والنصرة . ولا ننسی في هذا الصدد 
١‏ لاقامة امامة شرعية » هي : ١‏ اجماع أهل السابقة على من ن علا عل ان ابن سینا كان معاصرا للبغدادي ٣٢۸(‏ ه) وا ماوردي ( 500 ه) وغيرها ۶ 
امور انه مسقل ااا اة اسیا العة e‏ من مفكري الأشعرية والمعتزلة والشيعة الذين كانوا يرددون الآراء نفسها . لکن 
| الشريفة...0!؛". ويعني هذا من د ضمن ما يعنيه انه یصحح خلافة أي بكر وعمر» الا الح ي يبدو هنا أيضاً عند ابن سينا اذ یری كفر ا خارجي نفسه وکفر 
| وهو يستشهد من بعد بتعاون على وعمر في النائبات التق کائٹ شوب الأمة(ه) الذين يقعدون عن قتاله نصرة للامام ٦٦‏ 6 پیا يرى فقھاء نے رہ ۱ 
۱ ۱ فالا جماع قاطع للاختلاف والفرقةء وما دامت اع غرض أبن سنا فاته والحنابلة والشافعية أن الباغي فاسق ولیس کافرا > اذ ان القرآن يعتبر الطائفتين | 
ا مجن للاعتراف بإمام تجمع عليه الأمة وال تختلف رغم ادراكة مع ذلك بل المقتتلتين داخل الاسلام : « من المؤمنين "١‏ )» ويدعو الامة الى فرض الصلح ۷ 
٦‏ استحالته فی عصرہ“. ولا بقذ رض اب سس اما مق الث ة الامامية الذين كانوا والسلام وانصاف المظلوم اذ قد تكون للتمرد أسبابه ومسوغاته العقولة والمقبولة . ۱ 
| يخضعون للعباسيين السنة حفاظاً حدة الأمة فتط(۷) ا لکن الحرص على وحدة الامة كان رائد ابن سينا هنا أيضاً على ما يبدو لا الاتجاہ | 
على و فقط*ء بل يلتقي أيضاً مع 2 ات و ۱ 
| | المذهبي يحد ذاته» فهو مستعد للاعتراف بالخارجی إماما۔ شرعيا ان تغلب وتيت 
۲ کہ صلاحه : وفإن صحح الخارجي ان المتولي للخلافة غير أهل ھا... فالأول ان 
(r) |‏ روما الوزارة وسياسة الملك للاوردي (بتحقیقيی/۱۹۷۸) ص ٠٤‏ - ٤٤ء‏ ومقالي 3 5 3 "١‏ 
0 بعنوان: « جدليات العلاقة بین الجباعة والوحدة والشرعية في الفكر السياسي العربي الإسلامي » 1 
( في مكان آخر من هذا الكتاب. کے ور )0۸( قارن بمقالي: « جدليات العلاقة بين ا اعة والوحدة والشرعية في الفکر السياسي العري ا 
| (*6) قارن عن النقاث او از ےہ رہ سر E‏ | 
درا ش حول إماميته أو اسماعيليته» بكتاب توفيق التطبيق (نشرة مصطفى ا ات سے ۱ 
| ي/۱۹۵۳) ص 17 وما بعدھاء وكلمة کاظم الطريحي في مهرجان ابن سينا (وه) الانمیات من الشفاء ٥٥٤/٢‏ . ا 
۱ ( طھران/١٣۱۹۵)‏ ۲۸۱/۳ - ۲۸۳۔ ر )٦۰(‏ قارن يقال المذ كور في الحاشية رقم . 
(54) الاطيات من الشفاء /رامع . (؛٦)‏ الأحكام السلطانية للاوردي ص ٦ء‏ والمنهاج في شَعَّب الایان للحليمي ۲۵۳/۳ - ۰۲۵۵ | 
)٥٥(‏ الإهيات من الشفاء ٥۵٤/٢‏ . والمعتمد لأ يعلى ص ۲۳۸ - ۲۳۹ . [ 
(ê)‏ امن ريال ابن سينا في الإجاع p.378.‏ )1952( 85045 ا )٦٢(‏ الإھیات من الشفاء ٥٥٤/٤‏ . ۱ 
| (۷) قوانين الوزارة وسياسة الملك للماوردي ص ٤١ - ٠٤‏ . ا (+7) سورة الحجرات/؟ . | 
| 
| : کے ۲۷ ۱ 
۱ 



































يطابقه أهل المدينة ٠‏ . ولا يختلف هذا في شيء عن نصوص مشابهة لأ يعلى 
الحنبلى ( ٤0۷‏ ه )١ء‏ والماوردي الشافعي ( 28٠‏ ھ)٢ء‏ والغزالي الشافعي 
اسر مد ي ۱ 

فاذا وصل ابن سینا الى معالجة قضيتي: صفات الامام الشرعي ووظيفته في 
الآمة. ظهر لنا تطابق ارائه مع اراء المتكلمين والفقهاء السياسيين المسلمين» 
فالشجاعة والعفة وحسن التدبير صفات مطلوبةء وما يسميه الفقهاء بلوغ درجة 
الاجتهاد » ويسميه هو المعرفة بالشریعةء مطلوب2"7. لکن المعول عليه عند ابن 
سينا : العقل وحسن الإيالة ( السياسة )0 . 

ويتجلى « حسن الايالة » في تصرفات الامام على المستوى اللاجتاعي ء هنا ترز 
عند ابن سينا قضيتان هما المحك لذلك كله: قضية كيفية دفع الأمة الى « التمسك 
بالجباعة ۲" . والقضية الأخرى » قضیة: الجھاد(ء وتأكيد معنى عالمية أمة 
الاسلام . ان على الامام على المستوى الاجتاعي أن يشارك الأمة بنفسه في أعيادها 
وأفراحها وأتراحها : فهي « أمور جامعة 2"7. كا أن عليه أن ينقّذ احكام العدالة 
وبشدة على الجميع حتى لا تشعر جاعات معينة أنها مهملة أو مظلومة فتتشرذم 
وتحقد « وتفارق الجاعة 2"70. وواضح ان هذا التصور السينوي اسلامي تقليدي 


. ٥٥٤/۴۳ الإلهيات من الشفاء‎ )٦٦( 

87 لمعت صن ات 1۷۴۹ 

٠٦ الأحكام السلطانیة ص‎ )٦٦( 

)١۷(‏ الاقتصاد في الاعتقاد ص 5١5‏ - ۲۱۷۔ 

. 3714 ء وقارن بالارشاد لامام الحرمين ص‎ ۵٤/٢ الإبهيات من الشفاء‎ )٦۸( 

)٦٦(‏ الإهيات من الشفاء ٥٥٤/٢‏ ۔ 

. ٤0۲/۲ الإلهيات‎ )۷۰( 

. ٤0۲/۲ الالهيات‎ )۷۱( 

(۷۲) الاشیات ۲٥۵٤/۲‏ . وار ال ميمت اوک 
الإمام؛ قارن بمقدمة كتاب الکسب لمحمد بن الحسن الشيباني (نشرة س. زکار / دمشق 
م9١‏ ). 

(۷۳) الإلهيات من الشفاء ٥٤/٣‏ . 


۲۰۸ 5 


معروف» وعليه آراء مفكري الجاعة من المحاسبي وأحد بن حنيل وحى ا 
جماعة وابن خلدون والسيوطي . 
ويؤدي غموض مصطلح ابن 
الابہام. لکن يكن رغم ذلك بان مقا صت انه ری أن العام خارج دار 
الاسلام ينقسم الى ثلاثة أقسام : فهناك ١‏ غبر المدينة » (غبر الأمة الإسلامية) 
لكنها ذات صفة حيدة» وهذه لا بأس بموادعتها لکن لا على الإطلاق» فقد تأقي 
حقبة تتقدم فيها اعتبارات «عالمية الدعوة» على كل ما عداها. وهناك دار 
الحرب» وهذه لا تصح مهادنتها . وهناك أخيراً , دار الکفر التي لا تعالن المسلمين 
العداء لکن تسود فيها أنظمة فاسدة» وعلى المسلمين قتالا أيضاً. إن ابن سينا 
يخضع هنا لاعتبارات التدقيقات الفقهية الإسلامية دون أن ينسى في النهاية المبدئية 
الاسلامية الأولية التي تعتبر الجهاد ماضياً إلى يوم القيامة*" , والتی لا ترى العالم 
إل مستوعَباً منها. بشتر الوسائل والطرق. 
37 
زع لا نس ا عمل يسح اا ہب 
لقد غلب عليه الصطلح الفلسفي الذي ظهر في عصر الترجات؛ القرن الثالث 
اللجري + هذا رغم أن هذه ا کن سسصمولية ,لي أكثر لاحات کیا لهرت 
جوا اکا هذه. فاذا عدنا الى النص الذي سبق أن أوردناه من «الحكمة 


سينا وفلسفته في حديثه عن «الجهاد 1 الى 


العروضية » حول 
الشفاء » وفي كتاب الخطابة منه بالذات۷"ء هناك يقول ابن سينا 
)۷٤(‏ الالهيات من الشفاء ٥٥٤/٣‏ . 


(۷۵). مسند أحد ۲٢٢/۳‏ . ودراستي: : ومن الشعوب والقبائل الى الأمة ‏ في مكان آخر من الكتاب . 


وق الالام ناتب الالام للعابر يض 2 دو قيام أهل الدين بالمحاماة عن دينهم 
اسلف الاو ان ؛ ولظهر الفساد في الّر والبحر » ولهدّمت صوامع وبيع 


وصلواك وها جد .+ 
(۷۹) الشفاء ا اا 2تل 


۲۹ 


کس سد وہہ وايضاحاً في منطق 
: کا ١ات‏ اضتاف 























السياسات أربعة » تتشعب الى ستة...:2"7. ونفهم من هذا أنه يقصد بالسياسة 
نوع الحكومة بالمعنى الأفلاطوي 0 بالمعنى الذي غرف كلاسيكياً أيضاً 
بالعنی نفسه ۲0 ھذا رغم أنه يسمي ١‏ لقائم على تنفيذ السنة سانا تارة وسائساً تارة 
حر . ومع أنه لا يتحدث بصراحة عن رأيه في تعدد الأئمة في العصر الواحدء 
فالمفهوم أن قوله بالنص يعني من جانبه أنه يرى وحدانية الخليفة أو الامام ٠١‏ »هذا 
في حین قال أرسطو من قبل نقلا عن هوميروس أنه لا خير في كثرة الرؤساء 0 
وقال العامري من بين الفلاسفة الاسلامیین"*۱ء انه لا يجوز ان يكون الرأس أكثر 
من واحد راذاً بذلك على الفارالي. وربا كان تجاهل ابن سينا للمسألة مباشرة 
سببه اعراضه عن مصادمة الفارابي الذي كان يرى فيه معلّمةٌ. ويسمي ابن سينا 
الشريعة سنّة في الأعمّ الأغلب» ولا شك انه ينظر في ذلك الى مصطلح الناموس عند 
أفلاطون الذي يعتز به العامري”*؛ في حين آثر ابن سينا ترجمته بهذا الشکل . بيد 


(۷۷) الشفاء (الخطابة) ص .٦٦‏ وقارن بالمعنى نفسه في كتاب فضائل النفس المنحول 
(ط . كللرمان/أرلنغن )۱۹٦۵١‏ ص 00 . 

(۷۸) المصدر السالف الذكر ص .٦٦‏ وفي عيون الحكمة ( في تسع رسائل/۱۹۸۰) ص۲ - ٣‏ 
يسمي ابن سينا التدبير ا حکمة المدنیةء ويقول إن فائدتها: « أن يُعام كيف يجب أن تکون 
المشار كة التى تقع فیا بین أشخاص الناس ليتعاونوا على مصالح الأبدان ومصالح بقاء 
الانسان ». وقارن بمعنى مصطلح التدبير عند ابن باجة في كتابه « تدبير المتوحد » (ت.د. معن 
زيادة/۱۹۷۸) ص ٠٤‏ - 44 . وانظر معنى التدبير في كتاب الفضيلة المنحول 
(ط. م. كللرمان/أرلنغن )۱۹٦۵١‏ ص 548 . 

(۷۹) قارن ما سبق في الفقره رفم ٦‏ من المقال. 

(۸۰) ما بعد الطبيعة» » مقالة اللام » الفصل العاشر . 

(۸۱) السعادة والاسعاد ص ١94‏ ۱۹۵,. والغريب أن الفارالي يذكر في « جوامع النوامیس » 
(نشرة ف . جابرییلیي) و ٠‏ أن افلاطون كان يرى « أن الرئاسات الكثيرة مما يفسد الأمر 
وإن الواجب على و واضع الناموس أن یکون مقصوده التفرد بالرئاسة ». 

(۸۲) السعادة والاسعاد ص ۱۷۹ - ۱۸۳. لکن العامري يسمي الناموس أحياناً سنة أيضاً. ويقول 
ابن سينا في رسالتہ: أقسام العلوم العقلية السالفة الذكر ص ٠١8‏ : : الناموس عندهم هو السئة 
والمقال القائم الثابت ونزول الوحي .٠...‏ وقارن بطريقة ابن رشد في فهم المسألة في ص ۲٠۹‏ 
وما بعدها من تلخيصه للخطابة (نشرة ممد سل سام/۷٦۱۹).‏ 


۲۰ 


أن الأمر يختلف مضمونياً الى حد كبير بين الرجلين كا قدمناه. ويؤثر ابن سينا 
استعمال مصطلح الإمام دلا من الخليفة ( الذي لا يورده الآ اذزاً) يسيب ثقافتة 
الشيعية وقوله بالنص ؛ هذا وان لم يسق الأمر تاريخياً الى نهاياته المنطقية اذ يبدو 
أنه لا رين التشكيك بالخلفاء المسلمين التاريخيين . كما أنه يتبنى الترجمة العربية 
للموضوعة الأفلاطونية في مسائل المدبرين والصناع والحفظة . وهو يستخدم 
مضطلح المدينة مثل أفلاطون » والفارالي» لكنه يعني به الأمة الاسلامية كلها اذ 
يبدو أن «الاجتاع الاسلامي » في نظره كان هو نموذج «الاجتاع المدني». 

أما غرض التدبير عنده فهو على مستوى الأمة التوسط9©, وهو 0 5 
يسميه الوساطة بالعدالة» هذا في حين يرى أرسطو أن غرض التدبير هو تحقيق 
بعض مصالح كل الفثات في المجتمع لكي یستمر المجتمع ٠‏ . ويرى فقهاء 
السياسة المسلمون ان غرض التدبير هو موازنة العصبيات بحيث تستمر الوحدة من 
ناحبة» وتظل الجهاعة مفتوحة على العالم من خلال الدعوة والجهاد من ناحية 
أخرى 00 

أما في المجال الاجتاعي فإِنَ مصطلح ابن سينا لا يختلف كثيراً عن مصطلح 
الفقهاء المسلمين كا تشي الى ذلك الحواشي على هذه ا واریة. 

VI 


انی لأحسبُ أخيرآ ان هذا العرض الموجز بعض الشيء ء قد أوضح المفاصل 
الرئيسية للنظرة السياسية والاجتاعية السینویةء وهي نظرة يغلب عليها الطابع 
الفلسفي في عام المصطلح الفكري وبعض القضايا الرئيسية مثل قضية أصل الاجناع 
البشري والمراتبية الاجتاعية وضرورة الدولة. وتسود اعتبارات الواقع والتجربة 


(۸۳) الالهيات من الشفاء ؟/ردة؛ . وقارن برسالته في العهد ( في: تسع رسائل) ص ١50‏ . 
)۸٤(‏ أرسطو: السياسيات ۱۲۹۳ ب. 
0 اق ج 0 8 2 فا وف القشاد 
)۸0( قارن بمقالي: اللرکزیة والوحدة» في فصل آخر من هذا الکتاب . ومقالي : من الشعوب والقبائل 
الى الأمةء في أول فصول هذا الكتاب. 


قش 











التاريخية للأمة الاسلامية سائر أجزائها » وبسبب من هذه التوليفية المصطنعة أحياناً 
بدا التناقض في هذه الانتقائية » بيد أن الاشكالية الرئيسية في هذه المنظومة بقيت 
اسلامیةء انها اشكالية تماسك الجاعة, ووحدة الأمة عن طريق وحدة الشريعة 
والشارع والسائس”۷*. ولا شك ان هذا كله يظهر غنى علاقة من نسميهم 
ب ١‏ فلاسفة الاسلام » ببيئتهم» ويجعل من الضروري قراءتهم من جديد في ضوء 
هذا الاعتبار. 





مارك و ا زا2 في ابسلا 
رراسح فى فلراط راف لسیاسب 








)۸٦(‏ قارن برأي آخر في المسألة: 


Gardet, L, Quelques aspects de la penseé avicennienne danx ses rapports avec 
I’"orthodoxixe musulmane, in: revue thomiste 47 (1939), pp. 575, 693-742. 
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تكررت في السنوات الاخيرة حاولات استكشاف الفكر السياسى للهمداني . 
لكنها كانت تستند في الغالب الى وقائع حياته القریبةء وما 7+" 
وتشريد ء وما ترتب على ذلك من تعرضه لبعض الأئمة والسادة في شعرہ!''. إن 
اهتاماً أوسع وأعمق بمسألة اليمن في الاسلام يُظهرنا على صورة « متكاملة » لنمط 
من التفكير الماني يأتي ا ممدانی في سياقه » بل إن تراثه هو المثل الابرز له. وهكذا 
لا يظلّ المثل الفكري الممداني فريداً في بابەء كما أنه لا يبقى رد فعل لظروف 
معينة في عصره باليمن» وفي علاقاته الشخصية بالسلطات المعاصرة له بالذات . 
إن لعلاقة اليمن بالاسلام جدليات في الفكر والتاريخ وصراعات السلطة والقبيلة » 
والمديئة والقرية ‏ تبدو قبل ا همداني بزمن طويل في تضاعيف المأثورات التاريخية 
والکلامیةء وفي ميراث وهب بن منته.وعبد الرزاق الصنعاني وبشن بن أي کبار 
البلوي > والتیجان ء والمرويات الشعبية» وجداول النسب ؛ وفخر الشعراء » 
وصراعات القبائل والعصبيات. وتستند محاولتی هذة لإعادة صياغة الصورة عن 
ذلك إلى تراث الممداني بالدرجة الاولى الذي تل 5 شيء» وعرضه دون أن 


)0 انظر على سبيل المثال : الاكليل ٤0/١‏ وما بعدماء وعلي مد زيد القليسي : معتزلة الیمن ؛ دولة 


ا مادي وفكره ص ص ۱۳۱ کی و 
Nagel, Alexander der Grosse in der friühislamischen‏ .1 


Volksliteratur (1981). 


(؟) قارن بدراسة على ممد زيد ص ٠٤١‏ . 








يفقد شخصيته في خضمه . وينشغل القسم الأخير من المحاولة الأولية هذه بعلاقة 
الفكر بالواقع عند اداي رعلا الفكر السياسي الاسلامي بذلك كلهء 
بالیمن » وصورة اليمنيين عن أنفسهم » وصورة ة الممداني عن اليمن والاسلا م . 


I 


نڌو أن علالة ١‏ أهل اليمن 0“ بالقبائل العربية الثمالیةء لم تخل منذ بداية 
الاستقرار بالأمصار من شوائب. يدل على ذلك الحلف الذي نشأ في خسينات 
القرن الأول الحجري بين الأزد وبكر ( فربيعة) بالبصرة لمواجهة غم وقيس 1. 
وعلاقة زبيعة ( بكر وتغلب وعبد القيس) باليمن ( كندة وحمير على الخصوص) 
قديمة جداء وما تزال محوطة بغموض کثیف!“. بيد أن الأصل الحقيقي للتوتر 
بن الال رانرب نذأ" ف رات معاوية الاخيرة عندما اتضح استخلافه لابنه 
يزيد من بعده - وأمّه من كلب بن وبرة» من قضاعة ‏ ومسارعة الأخير للبحث 
عن حلفاء وأعوان بين قبائل الشام والعراق» يستطيع من خلاهم ق امتتزار 
مشابه لذاك الذي ساد عهد أبيه. وليس مهما هنا والآن ‏ التحقق من مدى 


صحة ادعاء القيسية بالشام انتاء قضاعة اليهم في الأصل. إنما المهمٌ أن القيسيين 
قاموا او من جانب يزيد - بمحاولة « توحيدية » مع كلب دعمها معاوية 
الشيخ أيضاً. ومع أن بعض البطون القبلية الصغيرة» من مثل عاملةء وعشائر من 
لخم» وجذام ‏ لم ترحَب بالمحاولة خشية ما ينجم عن ذلك من إسقاط لدورها هي 
إن سيطرت الجاعات القبلية الكبيرة - ؛ فإن المعارضة الجدية للمحاولة لم تتبلور 
إلا بعد وفاة يزيد » والصراع على السلطة الذي نشأ على الأثر . وعندما ظهر مروان 
بن الحكم مرشحاً أقوى, عارضه يمنيون بسبب من ميوله المعروفة من قبل لقيس 


نزار عبد اللطيف الحديثي: أهل اليمن في صدر الاسلام ص ۱٢١‏ . 

قارن بالبيان والتبيين 11/٤‏ » ونقائض جریر والفرزدق ۷۲۸/۲ - ۷۳۰ء وجهرة ابن الكلى 
( كاسكل) 6/١‏ وانظر دامغة الهمداني ص .٦١٤٤‏ 1 
انظر المعارف لابن قتيبة ص ۱۰۱ء ونقائض جریر والفرزدق ۷۳۰/۲ ء و معجم ما استعجم 
۱ .۔. وقارن بالدامغة ص ٦٤٤ - ٤۱۷ 2.141١‏ . 


۲٦٦ 








والشمال» لكتهم اطأنوا بعض بعض الشيء اليه عندما وقفت قيس ضدّہ مع ابن الزبير 
المسيطر بالحجاز ۲0 ر تقانت وائعة سراف اه عن > بين كلب ( واليمنيين 
بالشام عامة) من ناحیةء وقيس تحت إمرة الضحّاك الفهري. وظل الصراع 
حینر صراعاً بين اليمن وقیسء لا بين الثمال والجنوب: إذ إن ربيعة بالشام 
والعراق كانت ما تزال تحالف الازد وكلباً ؛ کا أن تمماً (من مضر) بالعراق 
وخراسا ن ‏ رغم عدائها للأزد وربيعة» م تعتبر نفسها عدوة لقضاعة أو لليمن 
بشكل عام . إن هذا الصراع القبلي ذي الأصول الاقتصادیة والسياسية ترك اثاره 
الواضحة في المجال النسبي فبدا في أول أجزاء ء الاكليل للهمداني تحدّداً نقطة البدء 
في صراع العصبيات بين الشمال والجنوب . والصورة الأولى لوقائع الخصومة النسبية 
حول قضاعة » نجدها لدی ابن سلآم في طبقات فحول الشعراء7» حيث یذ کر أن 
روح بن زنباع الجذامي هو الذي طلب الى يزيد بن معاوية إلحاق قُضاعة بعد 
فأبى ذلك نائل بن قيس الجذامي 7- وكان أحب إلى جذام من روح - فأخفقت 
الخطة » وقال الشاعر العاملي” عدي بن الرقاع في ذلك أبياتاً منها : 
قحطانُ والدنا الذي تدع وآ خزاعة خندف ہن زار 
أنبيع والدنا الذي تُعمّزى له بألي معاشر غائب متواري 
تلك التجارة لا جيب لمثلها 2 َب يباع بانك وأبار 
هذه الواقعة تتضخم عند الممدانی فيقول27: « لمّادخل معاوية بكثير لس 
قضاعة ومغقّليها » وطمع أن ينتقلوا عن نسبهم من قحطان الى معد » قال عدي بن 
الرقاع...٠.‏ ثم يتابع ٠‏ «ويقال: بل إن ابن الرقاع قال هذا الشعر في أيام يزيد 


(5) الحماسة ۳۱۸/۸۱ - ۰۳۱۹ء 

(۷) قارن بتاريخ الطبري ٦۸۰ - ٣۷٤/٣‏ : والحاسة ۳۱۷/۲ - ۳۲۱۸ء والاغانی ۱۹۵/۱۹ - 
۸ . ويفخر ا ممدانی في الدامغة ص ۳۸۹ بالانتصار على المتقيّسين في مرج راهط. 

(۸) ابن سلام: طبقات فحول الشعراء ۷۰۳-۷۰۱/۲ . 

(۹) الاكليل ۱٥٣/١‏ - ١۳٦۱ء‏ ۱۸۰ء 

. ۱۹۰ - ۱۵۸/۱ الاكليل‎ e) 











۱ 

حیث العراقةا“''' فنا يرى الهمداني پسعیع أن اض الأنبياء من معد ء لكنها فیا | 

عدا ذلك لا تملك تاريخاً مستقلاً قبل ذلك - كا بيّن الهمداني. أمَا القحطانيون ا 
فإن والدهم هود لني » وهكذا بدأ اجتاعهم البشري بالنبوۃء فھود والد قحطان. ١‏ 


۱ بن معاویة...٠.‏ ويورد بعدها قصة ابن سلام بحذافيرها. لكنه يضيف اليها 
۱ أشعاراً كثيرة» بعضها لابن الرقاع وبعضها لحسّان بن ثابت . وكان قبل ذلك قد 
| أورد في أوراق كثيرة دلائل عقلية ونقلية تجعل من المستحيل أن يكون قضاعةٌ اب 

لمعد ولا ولد على فراشه..". هذه هي قضاعة بن مالك بن جير - النسب 
۱ المعروف غير المنکر١')‏ . ويمضي هذا اگ النسي الى أبعد الحدود فيجري 
ا استغلال سلاسل ابن الكلبي عندما يكون ذلك ملاثاً ء كما يجري تحاوزها عندما لا 
۱ تنطبق حلقاتها تماماً والصورةة التي وصل إليها الصراعٌ أوا .+ خر القرق لتقالنے 
| المجري. ولا يبقى الصراع طبعاً صراعاً بين اليمن وقيس» بل يجري التأكيد على 

مضر ومع فيسقط ذكر الحلف القدم مع ربيعة خصوصاً بعد الصراعات الق 


وا ممدانی يبذل جهوداً « ضخمة » في الإكليل لإبطال كل الاعتراضات والاراء 
المخالفة لرأيه وسلسلته النسبية . يقول الهمداني 9 إن الناس افترقوا في هود حمس ظ 
فرق؛ قالت أولاها ‏ وهو رأي الهمداني ‏ إن قحطان هو ابن هود بن عبدالله بن 0 
رياح بن خلد بن الخلود . ومشكلة ا همداني الحقيقية تكمن في محاولته التوفيق بين | 
هذا النسب وما ورد في العهد القدع من سلسلة غالثة :ثم في عدم الربط بين عير 
وعادء رغم أن هوداً كان مرملاً لعادء فكيف لا يكون من أنفسهم . ويتتبع ا 


نشبت بين الطرفين بالجزيرة الفراتية في سبعينات القرن المجري الأول290, مم فی 
القرن الثالث المجري ‏ بحيث ساغ القول إن العداوة بين تمم والأزد بدت مد كانا 
فردين لا قبيلتين » وكذلك الشأن فیا يتصل بقيس وكلب29©. 
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ا ممدانی في الاكليل آثار هود في الیمن فيجد منبره وقبره» ویذ کر بعض وصایاہء 
پیٹ لا مكن إلا أن يكون ينبا حالما . 

وليس هذا فقط. بل إن النبوة تظل في عقبه باليمن ‏ أي في حير » فمن مير 
عند الحمداني الأنبياء صالح27, وشعیب۸ء ومنهم حنظلة بن صفوان المدفون 
RL‏ أن الخضر فهو حيري" وكذا ذو القرنین"" مكتسح الارض 





. 5 رس 20 ہو ا : 55 ںا اکا یں أ) ف الدامغة ص ۷٤‏ : 5 
| إن اليمن لا تسبق معدا من حيث القدم النسبي فقطء بل تسبقها أيضاً من ا كل کے لابا ر ایک اا 
| روے۔ نے ہہ یہ دكن ہہ )١١(‏ الاكليل ۱- ١۰۴٠ء‏ وقارن بملوك حبر لنشوان (القاهرة/۱۳۷۸ ه ). ص ۲ 


۱ د ا ےت ت 5 الاكليل :۱٥۹/۸‏ ۲۷۱۲ - ۴ 6۷۷ وانظر ملوك خير ص ص ٥-۲‏ . وفي 





1 ١ 1 1-8 ا تی ة (رسائل 0 ب سی‎ Kister, Notes on Caskel Gamharat an-Nasab; in: Oriens, مس‎ 0 "۰ Î 
۱ سا أما ادا ادعنا وأبڈ كن قضاعياً ولا ننس ور یور اھر نی بأبيها 7 ادّعت اليمن هوداً ليكون هم والد‎ 

IEF E a |‏ وقعت العصبیة بین العرب وفخرت مصر 

١‏ السب اروف لكر من الأنبياء». 

| ہے ےو وا تر ۱ء والكامل للمبرد A ء۲٦٢۹ - ۲٦۸/۲‏ 

۱ 0 0 000 0 ج0 NES AY‏ ۸32107 ا (15) الاکلیل ۱۳۸/۸۔ 

۱ عن ذلك الدامغة ص ٦٦٤ - ٦١٤‏ . 

| (15) العقد الفريد ۳۱۸/۲ء وعيون الأخبار ۲ء وسمط الال ص ص ۲۳ - ٢۲ء‏ والأغاني :5 الاكليل N‏ 


5 الاكليل ۲٦۷/٢‏ ؛ وانظر التیجان ص ۹۱ء وملوك حمير ص ص ٠1١5-١٠١١‏ 


۱ 
۰۰۲ | 


۲۲۹ 
ا 0 ۲۲۸ 
1 











وباني السّد ء في حين يظهر لقمان بوصفه عبداً للقن من قُضاعة آناهالله 
60 . ولا ينسى الحمداني حتى في هذا المجال خصومه من نزار ومعد ؛ فإذا 
ثقيف"" عندہ ۔ کیا ذكر ابن الكلبي من قبل الأب المزعوم للقبيلة العربية 
المشهورة بالطائف ۔ عبد من عبيد صالح النبي اليمني ا مذ کور بالقرآن. 

وإذا کان الني معدي فلا يعني هذا أن اليمنيين قصروا في نصرته أو اتباع 
دعوته ؛ فقد نصروہ وآووه عندما آی قومه المعديون أن يتابعوه في البدایة('''. 
لقد كان النبي (ص) يعرف م هم الیمنیون مهمّون للإسلام ؛ ولذلك کتب إلى 
بني عبد كلال9", كا كتب إلى العباهلة2 . ويضيف اطمدانی الى ذلك أسماء 
صحابة كبارٍ من اليمن من مثل عريب بن عمير ذي مرّان الهمداني”2, وقيس بن 
غط الأرحبي اممدانی ۲۷ والعلاء بن الحضرمي ۸ء وأبرهة بن الصبّاح29, 
ووائل بن حجر" وأبي موسی الأشعري ١‏ 
زنباع. 


» وزنباع الجذامي” 7" والدروح بن 


هكذا تابع ا حمبریون والممدانیون (وهم الأهمَ لدى الحمداني) ميراثهم 
القدی ء فکما كانت فيهم النبوة قدياً لم بُحْرّموا نصرة النبوة الأخيرة, وهذا وإن 
يكن ظھورٌ الني في معد سوء حظ کبیراً۔ ولا يذ کر الحمداني فی الإكليل إنجازات 


(۲۲) الاكليل ۱۳۷/۱ ۔ ۱۳۸۔ 
)۲٢(‏ الاکلیل ۲٦۸/۲‏ ۔ ۹٦۲۔‏ 
)۱٢۳(‏ الدامغة ص ص ۲۹۷ ۔ ۳۱۲۔ 
)٢٢(‏ الاکلیل ۳۲۷/۲۔ 
)۲٢(‏ الاكليل ۳۳۸/۲ ۔ ۳۳۹۔ 
EYN OD‏ 
(۶۷) لار 
(۲۸) الاكليل ٦۷ - ٤٤/۲‏ ۔ 
7 الأكليل 7و 
(۳۰) الاکلیل ۳۳۷/۲ ۔ ۳۳۸۔ 
(م) الاکلیل ۲٢٢/۹۰‏ 
(۳۲) الاکلیل ٩1/۱۰‏ 





الأنصار اليمنيين في الإسلام وله سكيع أله يسرم a‏ 
معرض تعدادہ لڑنجازات اليمن في الاسلام - يَدَعٌ ذلك للنعان بن بشبر الصحالي 
المعروف في خصومته مع الأخطل أمام معاویةء ومع ذلك فهو بُصدُر القصيدة التي 
يذ كر فبها النعمان نصرة اليثربيين للرسول ( ص ) بالقول: ہ فقال النعمان بن بشير - 
وافتخر بقدم قحطان ۲۰ء مع أن النزاع كان حول مفهوم الأنصار والنصرة» 
وقد جاء في قصيدة النمان المزعومة قوله9" : 

وحن كسونا البيت أول مَنْ کسی وسيقت الينا في ظفار الغنائم 

نصرنا رسول الله إذ حل بيننا 2 بأسيافنا من کل من هو ظام 

فا أنت والأمر الذي لست أهله 2 ولكن ولي الحق والأمر هاشم 

إليهم يصب الأمر بعد شتاته لمن لك بالأمر الذي هو لام 

بهم شرع الله الهدى واهتدى بہم ومنهم له هاد إمام وخاتم 

غير أنه من ناحية أخرى يدفع عن حسّان بن ثابت الخزرجي الأنصاري وصمة 
الین في رواية عن ابن عباس » ويذكر ج جين الحارث بن هشام ( من قريش) 
وكين مت تق سو یس اد تن شو کن او تا الك 
- فيكون حديث صفية المعروف عن جبن حستان مظا الطرق"" . 

III 


بيد أن ادان يحد راحة أكبر وبجالاً أوسع عندما يدع حديث النبوة 
والاسلام ( المرتبط الى حد بعيد بالنّ التحدر من معد ) ليفيض في الحديث عن 


نَسَبَيْ همدان وحیرء في الجزء الثاني من الاکلیل .ولا شك أن عیکل هذا الجزء 


يستند من حيث العمود النسبي الى ابن لکیہ ومن حيث المادة الأخبارية الى 
التيجان . لكن الحمداني - الذي اتضحت الضورة عنده تماماً ے کسی اکل 


68 الأكليل ار بي 
)۳٣۰(‏ الاكليل ۲۰۵/۲. 
(Fo)‏ اللاكليل ۳۰۸/۲ Ta‏ 
0 الیل ۴۶۹۳ 


(0 

















عظاماً ولحباً بأخبار وأقاصيص واستطرادات من الأثورات المسجَلة أو المتداولة في 
زمنه» ومن استقصاءاته الشخصية تبدو كلها مصوبة في قالب موجه نحو هدف 
محدّد ء رغم طابعها العشوائي الظاهر لأول:وهلة. والملوك الأسطوريون اليمنيون» 
قصصهم معروفة ولا داعي للاستطراد يذكرهاء لکن الاشارة الى أصل المسألة 
وعلاقتھا بعد وباليمن زمن المدمانی واضحة الفائدة. یذ كر الهمداني باقتضاب أن 
املك كان أولاً في همدان”" . لكنه يعود فيذكر أن أول من ملك يعرب بن 
قحطان ۳۸ م نم توارث حير الملك؛ ففي آل الصوار من جير“ : ١‏ الملك 
والسياسة والریامة .٠‏ وكان سبأ بن يشجب بن يعرب هو واضع نُظم املك 
میمت بلقيس اخمویة في تنظيم ذلك تنظماً نہائیاً"“. ورغم أن ملوك جير 
الأوائل قاموا باكتساح العام فإن ذا القرنين من بينهم - وهو من بني سدد بن 
زرعة بن حير - اكتسحه مرتینء ووصل الى مطلع الشمس ومغربها وبني السّد . 
ولا يشدّد الهمداني على اتحاد شخصي الاسكندر وذي القرنين لكنه لا ينفي تلك 
الصلة. ولا شك أن ضياع الجزء الثالث من الإكليل ( وهو في مفاخر قحطان) 
حرمنا من التعرف على المزيد من هذه التقاليد الخاصة بملك قحطان وحیر في نظر 
الحمداني. . بيد أن كتاب الملوك المتوجة » 7 لنشوان عوّض بعض الشيء . ثم إن 
جزء الإكليل الثاني عينه يشكل أساساً صالحاً للتعرف على نظرة الحمداني إلى الك 
ومُلْك جير بالذات. ولا بهم الهمداني بتعداد كل الملوك» بل يؤكد على عدة 


00 "الال اا 8 

)٣۸(‏ الاکلیل ۱۱٦/١‏ -7١١؛‏ وانظر ملوك حیر لنشوان ص ص ۷ - ۹. وقد عاد الهمداني 
فأوجز تاريخ حير في شرح الدامغة ص ص ۵۳۲ - ۵٥٥‏ . / 

(۳۹) الاكليل ؟ك/ره؟. 

(٤غ)‏ الاكليل ۵۹/۲. 

ATT الأكلين‎ OD 

)٤٥٤(‏ الاكليل ۰٠/۲۲ء‏ وعن قبر بلقيس ۲۰٢١/۸‏ ؛ وانظر التيجان ص ١147‏ » وملوك جير 
ص ص ۷۷ - ۸۵ . 

. كتاب نشوان بن سعيد الحميري : ملوك جير وأقيال الیمن‎ )٤۳( 


YY 5 


مفاهم تضيءَ م نظرته للمسألة كلها وهی“ مفهوم العراقة ومفهوم رح 
ومفهوم الفتح .إن ملك حير بدأ بشبوة میل ملك بی اسرائیل . وهذا يعطيهم حقاً 
في الاستمرار والاستمرار . بل هذا يجعلهم بشراً غير البشر العاديين - - وهناك شيه 


.معيّن بين هذه الفكرة وفكرة الخوارنا عند الفرس القدامى*“ . بل إن التشابه هذا 


يتجاوز حدود هذا المفهوم الى المفهومين الآخرين تت 
يعني انتقال الك من السابق للاحق بطريقة شرعية . ولنلاحط في هذا المجال 
عنوان كتاب نشوان بن سعيد : «الملوك المتوجة » .إن ملوك جير منذ البداية 
وحتى النهاية كانوا من ٠‏ بيت الممُلّك »» وكان الغريب لا يستطيع الاستمرار بل 
يُقتل من قريب . وعندما كان ملك نتوج شرف عل الوث دون أن كر له 
عقب وارث» كان يستدعي زوجته الحامل ف فيضع التاج على بطنها ليكون مولودھا 
ملكا شرع . وهذا فهم للملك والتتويج نجدہ في الأثورات عن كتب التيجان 
الفارسية المعروفة . ويأتي الفتح أو الاكتساح للعالم أو لجزء من من المعمورة ليكمل 
الحلقة؛ فإذا الملك ملك کاملء مع اكتال النموذج الفارسي لفهم المسألة أو 

تقبو ماگل 

١‏ إن معألا تستطع أن ترز ماضيايشبه هذا الاغي» فم يتوج معي قيا بر 
هوذة بن علي الحنفي"*ء وكان الذي توْجَهُ كسرى . وكان تاجة خرزات . غير 
أن هذا القدر غيرٌ ثابت أيضاً ؛ إذ إن العّلآمة المعروف أبا عمرو بن العلاء يقول: 
م يتوج معدي قط وانما كانت: للم Ns‏ وليس هذا فقط ء بل إن الیمن بن 
)٤٤(‏ الاكليل ۱۱۹/۱ - ۱۱۷ء 0/5؟؛ وانظر التيجان ص ۳۹ وما بعدهاء وملوك جير 


ص ص ۱۱/۱۰ ۰ ٦1۹-١٦٦‏ ۹۳- ۹۵ء 
)٤٤(‏ قارن عن الفكرة: 
R. N. Frye, Khwãrna; in: Iranica Antique IV, 1964, pp. 36-54.‏ - 
The Cambridge History of Iran, V, 102-104, 443-446.‏ - 
)٤٤(‏ قارن بنشوان بن سعيد : ا حور العين ص ص ۲٦۷‏ - ۲۱۸ . 
(i1)‏ کتاب الدامغة ص ۱۰۸ - ١١١‏ 
TTT JS EV)‏ 
)٤۸(‏ الاكليل ۳۳۹/۲ - ۳۳۷. 


۲۳۴۳ 














کات يسودون شال الجزيرة» فقد كان أبو دُویلة الهمداني ملكا على تغلب“ . 
وكانت كندة تسود معدا ثم سادتها جير . وكان علقمة بن ذي قيفان الملك 
الحميري سان الاتاوة من هوا زان !97 ,:والتعيان بن بشير و0 
لنا من بني قحطان سبعون تُبّعاً أطاعت لما بالخرج منها الأعاجم 
فمنا سّراة الناس هودٌ وصالحٌ وذو الكفل منا والملوك الأعاظم 
وا ملوك الاس فد و وعبد کلالِ والقروم القاقم 
وعمرو بن سَلّمة ا ممدانی الذي أرسله الحسن بن عل إلى معاوية مع مد بن 
الأشعث يفخر عليه قائلاة “١:‏ 
وإني لمن قوم بنى الله مجدهم على كل باد من مَعَدٌ وحاضر 
والمیغ بن أسود النخعي يفخر أمام معاوية قا ل66 
وال ا ملعت ع وله قؤيتك - عل قي قحان إذا تسوآ 
بڑوا معدا فحازوا فوق غايتها وم يمهم من الأقوام ما طلبوا 
لولا الني - نی الله ۔ ما سقطت قداحكم في قداح القوم إذ ضربوا 


ولا بأس في هذا اللجال من الفخر على قريش بمعركة بدر ‏ خصوصاً ان الي 
كان في صف اليمنيين ( الأوس والخزرج)ء اذ يبدو أنهم لم يجدوا في الموروثات 


)٤۹(‏ الاکلیل ۹۲/۱۰ - ۹۵ء 

1085 الاکلیل 2۴2۶۳ 

(۵۱) الاكليل ؟/؛"؟. وفي الدامغة ص ١١1‏ أنَعمرو بن حسّان الحميري هو الذي ولّی عمراً 
المقصور الكندي على معلا , 

(۵۲) الاكليل ۲۰۶/۲ وما بعدها. وينفي الممداني في شرح الدامغة ص ۲١۹ - ۲٦۸‏ أن تكون 
معد لقاحاًء ويذ كر أمثلة على خضوعها ودفعها الإتاوات لليمن. 

.؟١ه-‎ ٦۰۰/٢ الاکلیل‎ )٥٥( 

۲٢٢ - ١۱٣/٢ الاکلیل‎ )٥( 

)٥٥(‏ الاکلیل ۲۱۳/۲ وما بعدھا . وني الاكليل ۲٢‏ ۔ ۳٣٣‏ أن ملكا يمنياً غزا مكة وأراد 
نقل أحجار الکعیة لكنه هُزم وأسر . والممدانی ينفي تاريخية القصة بعد إيراده ها . 


۲۳۰ 





ده عا يشير إل سيطرة لهم حل مكة لی الجاهليةو يقول: لمات بن يشو انا 


معاوية(7* : 
فسائل بنا حي لؤي بن غالب 
ألم تبتدرم يوم بدر سيوفنا 


ويقول مد بن عبدالله ا حميري : 


سائل مَعَدَاً يوم كل كربهة 
ألسنا سقينا يوم بدر صدورنا 
ونحن جدعنا أنف قيس ولم ندع 
فإن يزعموا أن الني ورهطه 


أذلت قریشاً والأنوف رواغمٌ 


وأنت ہا تخفي من الصدر كام 
وللت عا نال قوممك نائم 


وحكم وحاكمهم وإن م يحكموا 
بأسيافنا إذ قيل يا فهر أسلموا 
بمكة من ينبو ومن بعلم 
بنو عمهم أولى ولاء وأرحم 
ونحن اتبعنا ما أَحَل وَحَرَموا 


حتى الإسلام الذي جاء ته رجحل من مع د سبق اليه الیمنیون ؛ ولذلك يتابع مد 


ال حميري قائلة ,)۲ء 


فا الفخرٌ إلا فخر قومي ونجدهم 
وما الأرضُ إلا أرضنا وسماؤنا 


ولا تنتهي قصص الحمداني عن أجاد اليمنيين وتحدياتهم للخلفاء ء من نزارء 
وحديثهم أمامهم عن فضل الیمن قبيلة قبيلة 
وو چوضسمرااد سو O‏ 


(رثاء حمير اسر رها ارک إحدى المراثي 


وما العرٌ إلا حيث صاروا فيمموا 
ولو غضبت من ذا نزار عقوا 


(۵۸) 
. وفخرهم عليهم بقدیھم التالد“ 


.. وهي من احسن المراثي 


٠٤٤ وانظر الدامغة ص‎ . ۲۳۲ ٣٦٢ الاكليل‎ )٥٥( 


TTT (ov) 


9 الأكليل 1817۲ _ ۲۲۲ . وقارن بالدامغة ص ۰۳۱ 


۲۳۰۵ 

















كان ودوت "ل" رة فقن كان اہو دويلة الممذافي )ملكا عل تغب . 


وكانت كندة تسود معد( ثم سادتها جير . وكان علقمة بن ذي قيفان الملك 


الحميري يأخذ الإتاوة من هراز ن :.والنعران بن شیر یٹول“ 


لنا من بي قحطان سبعون نبّعاً 
فمنا سّراة الناس هود وصالح 
واا ملوك الاس فود ونيم 


أطاعت ھا بالخرج منها الأعاجم 
وذو الكفل منا والملوك الأعاظم 
وعبد كلال والقروم القاقم 


وعمرو بن سَلّمة الممداني الذي أرسله الحسن بن عل إلى معاوية مع مد بن 


الأشعت يفخر عليه قائ 1410 


وإني لمن قوم بنى الله جومم 


على كل باد من مَعَدٌ وحاضر 


والمیغ بن أسود النخعي يفخر أمام معاوية قا : 


والله ما طلانتث شمس ول عربت 
بزّوا معداً فحازوا فوق غايتها 
لولا النبي - نبي الله ما سقطت 


على قبيل كقحطان إذا تسبوا 
ول يهم من الأقوام ما طلبوا 
قداحكم في قداح القوم إذ ضربوا 


ولا بأس في هذا المجال من الفخر على قريش بمعركة بدر » خصوصاً ان النني 
كان في صف اليمنيين ( الأوس والخزرج). اذ يبدو أنهم لم يجدوا في الموروثات 


:۹۵-:۹۳/۱۰ الاكليل‎ )٤۹( 
TELE SIN O) 


)٥٥(‏ الاكليل .۲۳٣/٢‏ وفي الدامغة ص ۱۲١‏ أن عمرو بن حتّان الحميري هو الذي ولّی عمراً 


المقصور الكندي على معلا . 


)٥٥(‏ الاكليل ٠١5/5‏ وما بعدها. وينفي الممدانی في شرح الدامغة ص ۲٦۹ - ۲٦۸‏ أن تكون 
معد لقاحاً » ويذ كر أمثلة على خضوعها ودفعها الإتاوات لليمن. 


(۵۳) الاكليل ۲۰۵-۲۰۶/۲. 
(۵): الإ کیل ۴۷0-۳177۲ 


)٥٥(‏ الاكليل ۲ وما بعدها. وفي الاكليل ۳۲٣/۲‏ ۔ ۳٣۴‏ أن ملكا يمنياً غزا مكة وأراد 
نقل أحجار الكعية لكنه هُزم وأسر . والهمداني ينفي تاريخية القصة بعد إيراده ها . 


عند هم ما يشير 

00000006 
فإن كنت لم تشهد ببدر وقيعة 
فسائل بنا حي لؤي بن غالب 
ألم تبتدرك يوم بدر سيوفنا 

ويقول ممد بن عبدالله ا حميري : 
سائل مَعَدَاً يوم كل کرمة 
ألسنا سقينا يوم بدر صدورنا 
ون جدعنا أنف قيس ولم ندع 
فإن يزعموا أن النبي ورهطه 


إلى سيطرة لهم على مكة في امجاهلية ؛ يقول النعمان بن بشي عخاطبا 


م 


أذلت قريشاً والأنوف رواغم 
وأنت با تُخفي من الصدر كام 
وليل ا نال قرت لانم 


وحکم وحاكمهم وإن لم يحكموا 
بأسيافنا إذ قيل يا فهر أسلموا 
بمكة من ينبو ومن يتكلم 
تر عمهم أو ولا وأرحم 
ون اتبعنا ما أَحَل وَحَرَموا 


ى الأسلام لذي جاه برل من ققد ميقن اليد اليمنيون؟ ولا يداي کل 


ال حميري اڑل ° : 


فا الفخرٌ إلا فخر قومي وجدهم 
وما الأرض إلا أرضنا وسماؤنا 


ولا تنتهي قصص ا مدان عن 


وما الع إلا حيث صاروا فيمموا 
ولو غضبت من ذا نز موا 


أحاد اليمنيين وتحدياتهم للخلفاء من نزار» 


57 ہر عو و نے 5 7 ( 
ودرا آائی عن فل يمن قي تيبا در هم عليه بد يبع ه77 
ويكثر الحمداني الاستشهاد بشعر علقمة ذي جدنء وهو رجل وقف شعره على 
«رثاء جر وقصورهاا:..,وقصيدثة حدق المرائى ٠:‏ وق امن اجن المراتي 


(1ه) الكليل ورد ع ۲۳۳۰ء وانظر الدامنة ج :27 


(بره) الاكليل ۲۳۲/۲. 


. 7١ وقارن بالدامغة ص‎ . ۲۲۲ - ۱۹١٢ الاکلیل‎ )٥۸( 





۲۳٤٣ 





ro 














و وهي فة عتد أهل الم ب کا یڈ گر اعقی دان 
وهو الشاعر الثائر مع عبد الرحمن بن محمد بن الاشعث (۸۲ - ۸٤‏ ه ) بالعراق 


وسجستان» وهو الذي فخر على الحجاج بن يوسف الثقفي والي العراقين بقدی ابن 
الاشعث؛ فقال : 


يأبى الاله وعزة اہن محمد وجدود ملك قبل آل مود 
أن تأنسوا بمذممين عروقھم ف الناس إن نُسبوا عروق عبيد 
کم من أب لك كان يعقدٌ تاجه بحبين أبلج مقول صندیدِ 
إن ملك بني أميّة قام على أكتاف اليمنيين كا تؤكد أقاصيص ا مدانی مرات 
رات 00 . وكان روح بن زنباع الجذامي می اليد اليمنى لعبد الملك بن مروان. کا 
كان بعد بن خَمّرة معطا ع0ا . وعندما سل الوليد بن يزيد قتله يو هو 
بی بن معيوف0©. أما في معسكر علي قبل ذلك فإن سعید بن قيس سلیل 
ملوك البَون كان إلى جانب الأشعث بن قيس قطب الرحى*2©. وهكذا ظل 


(وه) الاكليل ۲۷۱/۲ - ۲۷۲ء ۲۷۳ - ٢٦۲۷ء‏ والدامغة ص ٠١١‏ . 

۔۳٣٣‎ - ۳٣۸ ء۲۳٢٣ وما بعدھاء وأنساب الاشراف ۲۳۵/۵ ۔‎ ۳٣/٦ قارن عنه الاغاني‎ )٦٦( 
والطبري 7۲ - ۵۱۷۲ء وا لموفقیات ص ۸٦۵٥ء وشرح‎ ء۳٣‎ - ٠۰/۲٢ والمعرفة والتاريخ‎ 
وقد جع‎ . ۲٣۷ 0/7 نهج البلاغة ۲۸۹/۳ء وأسماء المغتالين ( في نوادر المخطوطات)‎ 
غاير أشعاره (۱۹۲۸)ء وترجم فون غوتا مادة الأغاني عنه الى الالمانية (۱۹۱۳). وقارن‎ 
. ١85 بنللينو: الآداب العربية ص ص ۱۱۲ - ۳١۱۱ء وعطوان: الشعر العرلي بخراسان ص‎ 

. ۵١۸٦ الأغاني‎ )31( 

7 الأكليل 1۴ص۷۲ 

(58) الا کیل 1(2 ۹۴ 

۳۹۲ ويقول الممداني في الدامغة ص‎ . ٤٠١ - ۳۹۹ الاكليل ۹۹/۱۰ - ١٠۰٠ء والدامغة ص‎ (E) 
. نهم أسقطوا الأمويين لأنهم فضلوا مضرآ عليهم‎ 

الاكليل ۲۷۹/۲ - ۲۸۱ء 4١/٠١‏ - ۵۰ء والدامغة ص ص 70 - ٠١‏ . وقد أوجز الهمداني 

دور CT‏ ۰ - ۵۹۰. وقي دراستی 

عن ١‏ ثورة ابن الأشعث ث والقراء ٠‏ ( فايبورغ / ۱۹۷۷) صفحات في المانية بالکوفةء ومقام 

الأشعث وسعيد بن قيس بينهم . 


)1( 


TE 


زت رق 


المانية في الاسلام كا كانوا قبله السادة والقادۃء وقد قال في دامغته 
وما بسواها فخرٌوإناا لذلك دوت کل جامعونا 
هذا وإن كان عليهم أن يقنعوا با مركز الثاني في الاسلام على الخصوص . 
Iv‏ 


هذا المركز الثاني بالذات لم يقنع نع اليمنيين منذ البداية في نظر ال ممدان وشل 
يزيد بن مف الحميري الشاعر مشر . فقد أبى الخضوع لآل زياد بالعراقين 
ولقی عذاباً ومصاعب . وتعاصر عذابه على يد آل زياد والامويين مع الانقسام 
ی 
وضعها فقال ۷ء «ابن مفرغ! وولف أن يريد بن معاوية لما سيره الى الشام 
وتخلصه من عبّاد بن زياد أنزله ا جزیرۃ _ وكان مقها برأس عين. وزعم أنه من 
جير » ووضع سيرة تبع وأشعاره .. ». إن هذا ي يعنى أن الوعي اليمني بالذات بدأ في 
وقت ميكر فبالإضافة الى يزيد بن مفرغ هناك وهب بن مه وعبيد بن شرية 
(وان م يكن من حير أو همدان). وفي هذا السياق روى عبد الرزاق 
(- ٢١۲ھ‏ )عن معمر عن | ابن أني ذئب عن سعيد المقبّري عن أي هريرة» من 
حدیٹ۲۳۷ء و ...ولا تقوم الساعة حتى يسوق الناسَ رجل من قحطان ». بل 
ب علدو عدر لت _ ٦٦ھ‏ ) كان يرى أن القحطاني سيل 
السلطة بعد يزيد مباشرة إن لم يكن بعد معاو وة . أما أبو الغيث (- ۹۰ ه ) 


As 


تل کے سے سے ا سك 11 

(٥٦أ)‏ الدامغة ص 1١‏ . 

للم انظر نسبه في الإکلیل ١/٢٦۱ء‏ وقارن بالأغاني ۰/۱۸ ۰ وما بعدها. 

)٦۷(‏ الأغاني ۰/۱۸ ٠.‏ . والملاحظ أن هناك تقابلاً “ أو توازياً ما بين مصيري ابن مفرغ والممدافي 
فکلاھ| سجن وعّذّب» و كلاه استعان بالعصبية القبلية لإنقاذ نفسه» وكلاه) کان قحطاني 
الئزعة ء وکلاھما ألّف في قدم اليمن. 

GA)‏ الصنف ۳۸۸/۱۱ء وصحيح البُخاري ( نشرة كرال) ۳۸٣/٤‏ - ۳۸۵؛ وقارن بطبقات ابن 
سعد ۰۱۲/۲ وصحيح مسام FAY‏ 

)4 صحيح البخاري ۳۸٣/٤‏ - ۳۸۵ . وقارن بصحيح مسام ۲۹۶/۲ . 


۲۳۷ 








موی عبدالله بن مطيع فقد روى عن أي هريرة مجيء رجل من قحطان يسوق 
ناص و ويبدو ان يمنيين كثيرين كانوا ينتظرون القحطاني بالعراق على 
صوصن إذ إن المسعودي 7" وصاحب « البدہ » يرويان أن ابن الأشعث وابن 
وا استخدما ذللك اب العام ہیا بي عردم . وس عبد الرحن بن اليرت 
نفسهالمنصور ” . کیا سمّاه مادحوہ :المنصور , وجالي الكرب 93" . ويقول الا سظ(١‏ 
وقد جرج عبد ارح بن عد بن الافعٹ وريد بن الملهب على تحقيق 
الرواية في الأصفر التحطانیء ولم يكن بين ألوانم| وبين الصفرة سبب ؛۔ 

ان الهمداني ٩7‏ العلامة بالأخبار والأنساب والفلك كان يعرف ذلك كله 
0 0 المادة في وان نکن في وضوح الشعر الذي قاله ضدهم. فهو 
0 2 التجديزنة رشن ازوج ابننه من اعد بن چې بن اتسين لاہ 
يرضه ھا ْ ويروي بالتفصيل قصة اليمنيين بصعدة وصتعاء مع ابر اشم ون 
کی کی بن عند بن علي نين ای بن علي ف ایوہ اسم عندما وغل 


کت كك امد 8.6/8 وضحيخ متم 4۱۸۳/۸ وقارن پصحیع البخاري از 

() التنبيه والإشراف للمسعودي ص ٣۳۱۔‏ 

(۷۲) البدء والتاریخ ۱۸١/۲‏ . 

۷) مجلة سومر م ٢۲ء‏ ص ص ۲۸۵ - ۲۸۸ (۱۹۷۰). 

.۳۱۲ شعر الأعشى (غایر) ص‎ )۷٤( 

)۷0( الجاحظ: البرصان والعرجان ص ٠٠١‏ . 

)(۷۰) ار رع الهمداني: طبقات ابن قاضي شهبة ق ٢٦۲ء‏ والدر الكمين يل الق ال 
ا الجاسر على صفة جزيرة العرب)ء واخبار العلماء ص ١١7‏ ء وانباه الرواة 0ئ 
والوافي للصفدي 7 E E‏ 


٣‏ وز ابٻادي ص ۷۰ء ومعجم الادبساء 
۷ء وطبقات الأمم لصا 


: عد ص ص۵۸ - ۵۹ء وبغية الوعاة ٦۹۸/۱‏ ء وروضات 
جنات ص ۲۳۷. وهناك رؤية لفكره وآعاله في الأدب الجغرافي لكراتشكوفسكي, وق 
التقدم لنشرة ہ صفة جزيرة العرب . وللجزء الاول والثائي من الاکلیل وعن كته م فحات 
متفرقة من کشف الظنون. وكلام علي مد زيد عن شخصه وفكره الذي سبق أن رجعنا الله 
جید 5 


(۱) الاکلیل ۹۸7۳ 


۲۳۲۰۸ 





صعدة» فلا خرج منھا الى صنعاء اصطحب معه خساً ومائة رجل من أشراف 
سائر البطون ثم قتلهم عند دخوله صنعاء . وقد أدى ذلك الى ثورة الناس عليه 
وإخراجه من اليمن كلها" . والهمداني يذكر الاشعار التي قيلت في ذلك » والتي 
تتهم ابراهيم بن موسی بالخيانة والكذب" . وهو یذ کر الطالبيين في اليمن 
فيسميهم الرسيين - نسبة للرس الجبل الواقع غري المدينة = راع عن همان : 
١‏ .. لا يقوم لامير باليمن إمرة إلا ان يكون معه ديوان من همدان ‏ وهم أطلب 
العرب لقتيل وأنصره للذليل. ودليل ذلك عصبيتهم مع الرسيين» ومنعهم لهم 
ولحريمهم..2. 

ويبدو أن استقراره بصنعاء 77" وتر که لصعدة كان بسبب من موقفه السياسي 
ذاك من الأئمة هناك. أما في صنعاء فكان أسعد بن ألي يعفر الحميري أمیراء 
وربا رجا الهمداني أن يكون أسعد بداية الدولة الحميرية الجدیدۃ*ء التي بدأ 
الحديث عنها في القرن الاول الهجري , وسٌتي القحطاني «أمير العُصّب » في كتاب 
« الفتن والملاحم ؛ لنعم بن نحاد في القرن الغالث”*. بيد أن أسعد خیب طن 


(۷۸) الاكليل ۱۳۷/۲ - ١48‏ . ويورد ال ممدانی في « صفة جزيرة العرب » ص ۱۹۵ رسالة” لبشر 
بن أبي كبار البلوي ( المتوفى حوالي ٠٠١‏ ه ) في ذم رجل تنطبق عليه أوصاف ابراهم بن 
موسى (الجزّار) يقول فيها : « هو ضعيف في دينه, فاجرٌ في دنیاہء قاس في قلبه» مُسرف في 
عیشہء بخيل بماله, ولم حصل ذلك ا ال أصلا إلا ببغي السلمینء وبطالة الستھزئینء وإفك 
المفترین ؛؛ وقارن بدراسة د. وداد القاضي بعنوان: صورة من النثر الفني المبكر في اليمن» 
نموذج بشر بن أي كبار = مجلة الفكر العربي م ٤‏ / ع /۲٢‏ ص ص ۳۲۹ - ۳۵۷ . 


٤:7۳ الاکلیل‎ )۷۹( 
ر٦۹۷.‎ ۷۷ الاكلمل‎ (A 

(۸۱) یذ کر ا ممدانيی ذلك في شعره في الاكليل 1٤/١‏ . 

(۸۲) يثني الهمداني في الاكليل ۷/۲ على اليعافرة ويرى أن يعفر بن عبد الرحمن بن كريب « کان 


أكرم ملوك جير في الاسلام». وفي ملوك جير لنشوان ص ۵ أنه كان مكتوباً على عمود 
بجانب منبر هود : لمن ملك ذمار ؟ لحمير الاخیار . لمن ملك ذمار ؟ للحبشة الاشرار . لمن ملك 
ذمار؟ لفارس الأحرار. لمن ملك ذمار ؟ لقريش التجار . 

(۸۳) كتاب الفتن والملاحم ق ۷٦‏ ب. 


۲۳۹ 























صاحب الدامغة (شاهنامة اليمن) عندما استجاب لطلب الناصر الزيدي حبس 
الممدانی ما جعله یقول۶: 
أنخت به خوف العداة وغدرهم األفينةُ فيهم على الأمن أغدرا 
وقد قضى في السجن زهاء ستائة يوم" وكان سجنه وهربه وشعره 
واستغاثته من أسباب خروج بعض بطون همدان على الناصر وهدم ملكه ۹ » 
وقد صرح هو في شعره بعدم صلاحية الهادي وأولاده لحكم اليمن عندما قال : 
تملكها بمخرقة رجال بلاحقأقهيولا جد 
وقد كانت على الاسلام قدماً ولم تسمع بهاد قبل مهدي 
لکن سقوط دولة الأئمة مؤقتاً م ينقل السلطان الى حير ء ولم يحقق نبوءة اليثم 
بن الأسود النخعي الذي قال ( حسما ذكر الهمداني) مخاطباً عبد اللك بن 
مرراق 8۸ا 
فإن توليت ملكا حادثاً فلهُمٌ من بعد مُلَكَهمُ في مُلْكِك العَلَبْ 
كانت اليمن على الإسلام قدماً ‏ كما يرى الهمداني. وهي ليست جاجة للأئمة 
لتهتدي. إنه يريد دولة ينية مسلمة. لكنه هنا بالذات يخطىء من وجهة نظر 
الفكرة السياسية الاسلامية. فهو في شرحه على دامغته(؟") ينفي العصبية عن نفسه 
ويستشهد بالآية القرآنية المشهورة في سورة الحجرات0'"): «يا أیہا الناس إنا 
خلقناع من ذَكَرٍ وأنثى وجعلناغ شعوياً وقبائل لتعارفوا . إن أكرمكم عند الله 


(8ھ) الاكليل ار 
(۸۵) المقالة العاشرة من سرائر الحكمة ص .١١5‏ 
)۸٦(‏ الاكليل ٤۳۱/۱‏ - 585 ء وسيرة المادي ص ص 205 - ٥٥١٤‏ . 
() الأكليل 20۲/۷۲ . 
(۸۸) الاكليل ۱۳/۲ : 
(۸۹) شرع الدامغةء تحقيق جمد بن علي الأكوع. القاهرة ۱۹۷۸ء ص 6 . 
(۹۰) سورة ال حجرات /۱۳. ويقول في الدامغة ص :٦٦‏ 
ألا إنَا خُلضا من تُراب ونحن سآ إیے غائدونا 
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أتقام ». إن التعارف هو الذي يشكل الأمة التي تنقسم الى قسمين تلقائيا: أمة 


الدعوة وأمة الاجابة!1") . وفي عمليتي التعارف والدعوة لا تختفي العصبيات لكنها 
ينفتح بعضها على بعض من اجل الوحدة , وتکون السلطة فيها بذلك موازنة على 
أساس من الشریعةء فلا یستطیع شخص باسم فئةٍ فئة أن يسيطر باستمرار لأن فثات 
الأمة الأخرى تقاومة وتسقطه. ولهذا کرت من ضمن عط النوازان هده أن ال 

ينتمي الإمامُ غالباً إلى بطنٍ من بطون القبيلةء أو أن لا ينتمي. الى بطن من 
بطونها القوية حتى لا تعس الفئات الأخرى بالغین أو بالضغط. والني نفسه لم يكن 
من يثرب عندما ساد الاوس والخزرج فيها . وبداية ة الاجتاع اليمني عند الممدافي 
النبي هود . والنبي هود كان مرسلاً لعاد ؛ وا ممدانی يبدل جهوداً جبارة لیثیت أنه 
ليس من أنفسهم. ثم م ان الأئمة ما كانوا ليستطيعوا الاستقرار والبقاء لولا تأييد 
جاعات ينية قوية مم » هذه الجماعات هي جاعات همدان کا يذك رن ذلك 
ا ممدانی نفسه . وقي ظل إسلام الوحدة والدعوة والتعارف كيف يسوغ التوفيق بين 
اليمن ذات الات 3م القدیم ء والدعوة لاخراج الأئمة منها بدعوى أن ملكهم محدث 
وليس لهم أصالةٌ حير وهمدان في الملك؟ لقد كان بوسع الهمداني أن يقاوم 
الناصر عن طريق اتهامه بالجور أو الفتنة أو التفرقة ‏ ويبقى في نطاق المقبول من 
ناحية النظرية السياسية الاسلامية ؛ أما أن يقاوم الناصر باسم كونه غریباًء وباسم 
كون ملكه عدثا''''' (ليس من بيت الملك في حير أو همدان!) ‏ فإن هذا لا 
يمكن التوفيق بينه وبين اعتباره نفسه مسل]. ولو انتصرت القحطانية في اليمن مع 
ما يستلزمه ذلك من انتصار للغة أخرى وقدي آخر لظلت اليمن مسلمة - ولكن 
إسلاماً ذا سمات فارقة خاصة مميزة» على غرار ما يشاهد اليوم في بعض انحاء العام 
الاسلامي . 

إن الممداني لم يصنع القحطانية السياسية » فقد تميزت الشخصية اليمنية منذ 





(۹۱) 'قارت بدرامتي: : من الشعوب والقبائل الى الامة: : دراسة في تَكَوّن مفهوم الامة في الاسلام » ف 
مكان آخر من هذا الكتاب. 
(i41)‏ قارن بالدامغة ص ص 1۲ - .٦٦‏ 





البداية على المستوى الثقافي مع ظهور مصطلح « آهل الیمن »» ومع تمركز اليمنيين 
ل المضار E‏ ھی هذا التقليد من الموت بقیادته له. ولقد تابع 

نشوان بن سعيد الحميري التقلید نفسه فيا بعد مستمداً أكثر معارفه عن ذلك من 
اممدانیء لكنه تمیز على الهمداني بفهم أعمق لجدليات علاقة الیمن بدار الاسلام : 
علاقة الخاص بالعامَ؛ فكان رغم حنينه للراضي اليمني واعتزازه به عميق القناعة 
بأن لا رجعة له. ولعلٌ خير ما يعبر عن وجهة النظر هاته خاتمته للحائية المشهورة 
في « ملوك حير وأقيال اليمن » التي يقول فيها 9" : 


سال في العمل مع الشلطاتت 


( 


أذواء حير قد ثوت وم وکھا 
أضحوا تراباً يوطأون كمثل ما 
ذلتلم دنياهم م ا 
مطرت عليهم بعد سحب سعودهم 
ما هابهم ريب المنون ولا آحتموا 
كلا ولا ربساکر ودساكر 
سکنوا الثرى بعد القصور وموهم 
فحت دة قصورُمُم التي 


في الترب ملك ضرائح وصفاح 
وطئت هوامد تربة وبطاح 
ترميهم بالحافر الرمّاح 
سحب النحوس بوابل سَحَاح 
عنه باسياف ولا أرماح 
وجحافل ومعاقل وسلاح 
بمطاعم ومشارب ونکاج 


والدهر يزج َؤسَهُ بنعيمه ويّري بنيه العم في الأفراح 


(» ) نشر النص وقدم له وترجه إلى الانكليزية ولفريد مادلونغ Madelung)‏ ۷۵) أستاذ 
* 
الدراسات العربية بجامعة أوكسفورد في جلة معهد ا والأفريقية بجامعة لندن 
(و8504) ء المجلد ٤٤ء‏ ۱۹۸۰ء صص ۱۸ - ۳۱ . وقد ترجمت ٠‏ التقديم والحواشي ونظرت 
في النص . 
(؟9) ملوك حیر ص ۱۸۷۔ ۱ 


ار 
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يبدو أن مسألة العمل مع السلطان غير الشرعي» وتولي ماص فن قبل 
شغلت بال علاء الشيعة الإمامية منذ وقت مبكر . فمن المعروف أن الإمامية لا 
يعترفون بالخلفاء التار يخيين وا بی و DE‏ 
وغير شرعيين. . ذلك أن خلافة النيّ في الأمة - في نظرهم - كانت بالنص ». حقا 
من حقوق الإمام علي والأئمة من أعقابه. . لكنهم دفعوا عن حقهم أيام الأمويين ثم 
أيام العباسيين. ثم نم إن الأئمة أنفسهم کَفوا منذ عل زين العابدین عن السعي 
لوعو إلى السلطة عن طريق الثورة على الخلفاء غير الشرعيين. والإمام السادس 
جعفر الصادق ‏ على الخصوص - رفض قبول أية مؤازرة لاستعادة حقه في الخلافة 
بالقرةء وحتم على أباعه الشارکة في التحركات التورية باسم الإمامء حق باقي 
الإمام القائم الذي ينتزع حقه بالسيف. وقد حافظ الأئمة من بعده على سياسة 
التقیّة هذه» وظهرت آثار ذلك في عقيدة الشيعة الامامية , إذ لا يتوقعون استلام 
الأئمة السلطة قبل ظهور المهدي. هكذا ترك أتباع الأئمة وشأنهم للاءمة أنفسهم 


مع الأمر الوا 3 قع المتمثل في استمرار الامرة غير الشرعية . ويبدو أن هذا الوضع 


é0 








كان همَاً رئيساً بين هموم الماعة الشيعية الإمامية. ويمكن تبي ذلك من تعدد 
الفتاوى والأجوبة المروية عن الأئمة والتي تتصل بمدى شرعية تصرفات أئمة الجور 
والبغي » ووجوب طاعتهم أو معصيتهم» وجواز دفع المكوس التي يطلبونها أو عدم 
جواز ذلك» ثم جواز العمل معهم وقبول هداياهم أو عدمه... إلخ. وكانت مسألة 
قبول منصب أيام أئمة الجور هؤلاء من المسائل التي جرى النقاش حوها ورّويت 
بشأنها آثارٌ مسندة إلى الأئمة ء ثم جُمعت فيا بعد في دواوين الحديث الإمامية في 
باي « المعاش» و« المكاسب ».إن هذه المسألة لم تكن نظرية بحتة ؛ ذلك أنه من 
المعروف أن بعض الشيعة الإمامية ونوا مناصب في الدولة إبّان تكوّن الشيعة 
الإمامية في القرنين الثاني والثالث الهجريين ( الثامن والتاسع الميلاديين). وهكذا 
يمكن القول إن إجابات الأئمة ورواياتهم إنما تعالج وقائع محددة. وأظهرٌ هذه 
الوقائع وأشهرها في المرحلة الأول ء واقعة عل بن يقطين الذي كان موظفاً كبيراً 
أيام المهدي والمادي والرشيد . وعندما توفي عام ۱۸۲ ه (۷۹۸ء) وَل الأمير 
الأمين ابن الرشيد الصلاة عليه. وقد كان علي بن يقطين أحد كبار أتباع الأئمة؛ 
فقد روى عن جعفر الصادق وموسى الکاظمء وِعُرف بالاهتام بالأمور المالية 
للکاظم , 


)١(‏ قارن الآثار المروية في ذلك في مؤلّفات الإمامية : الكليني: الكافي ( ط. طھران/۱۳۸۱ھ) 
۱٤١ -- 0۵‏ وابن بايويه: كتاب من لا يحضره الفقيه ( طهران ۱۳٣۷‏ ه) ص ۳۵۸ » 
والطوسي: تہذیب الأحكام ( النجف / ۱۳۸۰ ه) ۳۳٣/٦‏ ۔ .۳۳٣‏ وقد جع العاملي الآثار 
في ذلك في وسائل الشيعة ( بيروت /۱۳۹۱ ه) 04/۲/٦‏ وما بعدھاء ۱۳١‏ - ١٥۱۔‏ 
فیا يتصل بمكانة علي بن يقطين ومناصبه أيام المهدي واهادي ؛ أنظر : 

D. Sourdel, Le Vizirat Abbaside, Damascus, 1959, 1, 112-114, 1201. 

وعند سوردل خطأ مردةٌ إلى غموض نص الطبري (06/8 ) بحيث بدا كأن ابن يقطين 

أعدم أيام المادي لأنه كان زنديقاً . لكن الحقيقة أن الذي أعدم يزدان بن باذان كاتب علي بن 
يقطين, وكاتب والده من قبله : يقطين بن موسى » انظر : 

G. Vajda: «Les Zindiqs en Pays d’Islam au début de la Periode abbaside», in 


= RSO, XVII, 1938, 186. 





أما الفتاوى والآراء التى توردها المصادر للأئمة فها يتصل بهذا الأمر 
فمختلفة ؛ اذ إنَّ بعض هؤلاء يذهبون إلى تحريم قبول منصب من أي سلطان من 
7 لرن ذلك غالياً بأنّ العمل للسلطان ومعه يعني مؤازرته في 
نا 5 ل و و 

سلاطين ا جور . ويعللو Cy‏ 

ظلمه» ودعم نظام حكمه. وقد رای جعفر دی ان میں 
لتوا دفع الطالبيّين عن حقهم في السلطة لولا أنهم وجدوا أعواناء یُنظمون 
1 الأمور» ويجمعون لهم الضرائب» ویقاتلون من أجلهم» ويؤمون جا 3 
اماج غ إن العمل للسلطان الجائر سیٌرغم العامل على إنفاذ توجيهات واوامر 
تتناقض والشرع والعدل» و سيعني هذا سقوط العامل نفسه في الضلال والجور . 


أما علٌ بن يقطين فقد ري عن عمر ناهز السابعة والخصصين عام ۱۸۲ھ (148م) 
یا كان الإمام الکاظم في سجن هارون الرشيد ببغداد (ابن النديم: الفهرست 574 ؛ 
زفزات کے ان للنجاشی ص 74 ؛ والرجال للنجاشي ص ۲۰۹ء والكشي : اختيار 
معرفة الرجال ص .1 ). وكان والدہ علي بن يقطين من موالي بني أسد . وقد ایخ 
طلبه مروان بن محمد آخر الأمويين » ثم ظهر بعد سقوطهم فخدم العباسيين من السفاح حق 
الرشيد ( ابن الندي : الفهرست ص 2774 وفهرست الطوسي ص .)۲۳٢‏ ۱ 

ويذكر أبو الفرج الأصفهاني في الأغاني (طبعة بولاق) ۹۰/۸ أن يقطين بن موسی كان 
في اي ا نتاجاً بخراسان. وقد أرسل المنصور يقطين بن موسى ثقة من قبله إلى أبي 
يتسم منهالغنائم التي حصل عليها من عبدالله بن علي عمّه (الطبري .)1١/7‏ وولاه الخليفة 
الد غا - (۷۷۸م) أمر إصلاح طريق الحاج بين بغداد ومكة وتحسينها (الطبري 
ہوم وعندما ّرب تمد على أبن الحسين الفحٰيء كان يقظين هو الذي أحضر للهادي 

أس قائد التمرد (الطبري 01۷/۳ ). وفي العام ۱۷۸ھ (744 م) أرسل بجی بن خالد بن 
9 وزیر هارون الرشيد يقطين إلى إفریقیة للضغط على الثائر عبدويه من أجل العودة و 
الطبري 1۳٠/۴‏ )رون ري يقطين بن موسى عام ۱۸۵ ه ( ۸۰۱ م) بعد وفاة ابنه. ویذکر 
ان ان والطوسى أنه كان شيعياً مخلصاً للأئمة, رغم ارتفاع مرتبته في الإدارة العباسية ؛ فقد 
u‏ جعفر الصادق كميات كبيرة من الال. غير أن الكليني والكشي یوردان خبرا مفادہ 
00 77 « لعن يقطين وما ولد ». بيد أن هذا لا ينبغي أن يحول دون تصديق المرويات 
انى ذهب إلى أنه كان من باع الأئمةء لأنّ ابر لاعن یعکس الشكوك التي لا مخيص عنها 
والتى تمي بکل من يحاول إمساك العصا من الوسط في مجال احتفاظه بالولاء لجهتين متناقضتين. 


(ع) الکافي 0ك//ر5١١.‏ 














لکن هناك فتوى تستثني من هذا التحرم العام » الذين ألجئوا إلى قبول منصب 
ما تحت طائلة التهديد بالقتل. ويرى الإمام جعفر نفسه. أن الولاية جائزةٌ لمن لا 
يقدر على تأمين طعامه بغير عمل السلطان. وتضيف الفتوى المنسوبة إلى الإمام 
جعفر في هذا الصدد أن (اللْجَاً والخائف من الموت جوعاً) إذا ولي أحدُمُا 
منصباً فان عليه تأدیةً الخْمّس للامام!“. وهناك طائفة من الآثار تبيح العمل مع 
السلطان غير الشرعي إذا كان غرض ال تولّي التخفيف عن أبناء مذهبه من الشيعة 
ومساعدتهم لدى ولاة الأمر. وللمساعدة أشكال متعددةٌ قد يكون منها إطلاق 
سراح المسجونين منهم ۰ وإعفاء المدينين للسلطان من المغارم و دفعها عنهم 2 
واستعمال الأكفياء منهم في ديوانه وإدارته » وتقديم الأعطيات والصدقات للضعفاء 
والفقراء من بينهم. ولا شك أن مساعدة الإمام نفسه تقع في طليعة أعمال الخير 
هذه. فقد قال الإمام موسى الكاظم لعل بن يقطين: إن لله مع السلطان أولياء 
يدفع بهم عن أولیائہ!“. و كان علي بن يقطين - کیا ذكرت المرويات الشیعیة - 
يُهدي الأئمة هدايا تبلغ قيمة بعضها الثلاثمائة ألف درهم. وعندما أراد الإمام 
الكاظم تزويج أبنائه » ومن بينهم خليفته علي الرضا ء طلب إلى ابن يقطين أن يدفع 
مهور نسائهم عنه . عندها أمر ابن قطين جواريه فتبرعن من حليهن با قيمته عشرة 
آلاف دینار ء أضاف إليها هو ثلاثة آلاف دینار للزفاف» وأرسل ذلك كله 
للإمام"). وكان من عادة الإمام الكاظم عندما يريد شراء بعض الضياع» أن 
يعهد إلى علي بن يقطين بإتمام الإجراءات الضرورية لذلك”". وكان ابن يقطين 
ُعيد إلى أتباع الإمام سرا ما دفعوه من خراج أراضيهم للسلطۃ!“. و كان يتكمّل 
نويا بنفقات الحج لأعداد من الشيعة تتراوح ما بين المائتين والخمسين والثلاثمائة 


)4( الطوسي : تهذيب 50/7 , وا رَ العاملى : الوسائل ٥٢٥٤/٢/٦‏ . 

)٥(‏ الکافی ۱۱۲/٥‏ والوسائل ٠۳١۹/۲/١‏ . أما الكشي فيورد (ص 508 ) الأمر مروياً بطريقة 
أكثر مباشرة واتصالاً بعلي بن يقطين. 

(5) الكتى: ص 25 1 

)۷( الكثي ء ص 748 . 

(۸) الكافي ٥‏ وھ والكشي. ص ٤۳۵‏ . 


۲۸۰ 





شخ ص لكي ينوا من .زيار الإمام بالمديئة أثناء الرحلة للحج » ولذا فزت 
الإمام رفض الإذن له باعتزال منصبه عندما سأك سر ا دق كان 
يعده بالينّة تکرارآء لأعمال الخير الكثيرة التي يقوم بها . 
وجاءت غيبةٌ الامام فلم تغيّر كثيراً من جدليات الأمر الواقع المستمر بين 
الشيعة الامامية والسلطة ؛ فقد ظل العباسيون في السلطة وظلوا يدّعون أنهم أحق 
بالخلافة . ول يعد بوسع المتعاملين مع السلطان من الشيعة أن يفيدوا الإمام نفسه» 
بل أتباع الأئمةء وأبناء الطائفة . ۱ ۱ 
وبسبب من غيبة الإمام وعدم إمكان الرجوع إليه شخصيا في مسالة التعامل 
77 فى الحالات المعينة ؛ فقد اشتدّت الحاجةٌ لقواعد فقهية عامة يمكن الركون 
الا رالنظر إلى ابات التفصيلية ف رها ولا فك أن شا اليد في 
وع کج سیل خلت راسي عبارو لیس هذه الال خقط .ويلا الل مد" 
الاهتام المستمر بالمسألة انصراف فقيهين في الشرن الرابع المجري (العاشر 
اللادی) للتأليف فیھاء ها : أبو عبداللہ الحسين بن أحمد بن المغيرة رش 
را اد مت بن أحد بن داود . أما الأول فهو عراقي ه ختلط المذهب :؛ وقد 
ّف 07 بعنوان: د كتاب عمل السلظان 176+ واما الثاني فقد 0 شیخ 
الإمامية وفقيههم في ق (۳۷۸ھ/۹۸۸ء)ء وقد كتب رسالة رفي مل 
السلطان ,69 , وقد ضاع العملان؛ ولذا فليس بمستطاعنا الحكم على مدى جاح 
الرجلين في وضع الأمور في نصابها فیا يتصل بهذه المسألة . 


(۹) الكثي. ص 1755 . 1 

)60 الحرت: الوسائل ۱٤١۳/۲/۹‏ . ويقال هنا إِنَ عل بن يقطين كان وزيرا هارون الرشيد . 

)50 الکٹیء ص ص 27١‏ - 2717 . 

0۳0 النجاشى» ص 04 . وقد تلقى النجاشي إجازة رواية الرسالة عام ٠٠٤‏ ه 1١١(‏ م) عن 
شيخ رواها عن السيد المرتضى نفسه. 

(۱۳) النجاثیء ص ۲۹۸ وما بعدها . 
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تستندٌ النشرةٌ الحالية لرسالة الشريف المرتضى : ٠‏ مسألة في العمل مع السلطان» 
إلى خطوطة مكتبة ١‏ مجلس » بطهران (رقم ۵۱۸۷)ء وتضم هذه المكتبة عدداً 
کبیرا من مخطوطات الشيعة الإمامية خصوصاً مؤلفات السيد الرتفی“''. ويذكر 
آف بزرك الطهراني أن السيّد أبا القاسم الأصفهاني بالنجف كان يملك مخطوطة 
ار للرسالة(ٴ''. وهناك مخطوطةٌ حديثةٌ النسخ أرسلها آغا سورك إل 
عبدالرزاق محبي الدين الذي ألف كتاباً عن المرتضى 7" , وتُسَمَّى الرسالة: 
« مسألة في الولاية عن الجائر »» بإجازة المرتضى لتلميذه أبي الحسن مد بن محمد 
البصروي ؛ في شعبان عام ٤۱۷‏ ه (تشرین الأول / اکتوبرء ٠١55‏ م)”"٠.‏ أما 
النجاشي :11 تلميذ المرتضى فقد سمّاها في كتابه الرجال: « مسألة في عمل 
السلطان :197 . وليست هناك إشارات إليها في الأعمال الشيعية المتأخرة . ويبدو أنها 
لم تكن معروفة على نطاق واسع . لكن ذكرها في الأعمال الاو ی ء ثم طبيعة النص 
نفسه؛ کل ذلك يؤكد أصالة نسبتها للشریف المرتضى. 


أما الشريف المرتضى (المتوفى ٣٣٤‏ ه/ ٠١45‏ م) فهو من عقب الإمام 
موسی الكاظم . وقد صار حجة الشيعة وفقيههم بغير منازع بیغداد» بعد وفاة 


00 نُسخت المخطوطة عام ١574‏ ه (1818 م) وقد وصفها منزوي في فهرست كتابخانة مجلس 
شورى ملي /۱١‏ طهران ١748‏ ھ - ۱۹۷۰م /ص 0 - ٠١‏ . وتقع المخطوطة ضمن 
المجموعة على الورقات ۱۸۷ - ۱۱۸۹۔ 

(16) آغا بزرك: الذريعة إلى تصانيف الشيعة: البجف؛ ۱۳۵۵ ه. ج ٢۲ء‏ ۳۹۸ء تحت عنوان: 
٠‏ مسألة في الولاية من قبل السلطان ا جائر والظالم ». 
عبدالرزاق محبي الدين: أدب المرتضى من سيرته الذاتية» بغدادء ۱۹۵۷ء ٠١١‏ . 
محبي الدين: أدب المرتفى» ص 21١‏ 155. 
النجائي» ص 5١7‏ : « مسألة في قتل السلطان». ويبدو أنها محرفة عن «عمل »» فطبعة 
النجاشي المذكورة تغص بالأخطاء والتصحيفات والتحريفات. وقتل السلطان ليس من 
المسائل التي تعالجها كتب الإمامية عادة. ويُشير آغا بزرك إلى أن النجاشی ذكر العنوان 
كذلك (الذريعة ۳۹۸/۲۰). ١‏ 


۲٥۰٥ 





شيخه المفيد عام ١٦١٤‏ ھ۳٢۰٣‏ عم . وكان نقیب نقباء الطالبيين هناك ء كما ولي 
المظالم. واحتفظ بعلاقات جيدة مع خلفاء العباسيين: الطائع ء والقادر ء والقائم ؛ 
وله في القائم مرثية معروفة. . ويبدو أن مسألة العمل مع السلطان غير الشرعي 
كانت همه شخصياً » بسبب من منصبه الرسمي وعلاقاته بالخلفاء ء العباسيين ؛ وربما 
شعر بالحاجة لتسويغ سلو که لدى أبناء مذهبه المعاصرين . لكن السب الماش 
لتأليف هذه الرسالة ‏ كا یذ کر هو نفسه - ذلك النقاش الذي جرى حول المسألة 
في مجلس الوزير أبي القاسم الحسين المغرلي؛ وزير مُشَرّف الدولة البومبي ببغداد في 
چادی الثانية, عام 5١0‏ ه (أيلول / سبتمبر » ٠ ٤۲‏ م). والوزیر المغرلي 
يعتبر أحد كبار مثقفي العصر » وهو شيعي » وذو اهام أكيد وشخصي بموضوع 
النقاش وتذكر المصادر أن المرتضى كان على علاقة حسنة به» وقد كتب له 
ومالة ' أخرى في إيضاح مسألة غيبة الإمام! . ویبدو أنه کتب له رسالة عمل 
السلطان » بعد النقاش السالف الذكر بأيام قليلة, ذلك أن الوزير استقال من 
منصبه في الأيام الأخيرة من العام و 


)١۹(‏ آغا بزرك: الذريعة ۳۹۸/۲۰ء وبحي الدين: أدب المرتضى» ص ۹١٣۱ء‏ يذكر أن ذلك 
كان في جادی الأولى من عام 4١5‏ ه [آب (أغسطس) ٠١55‏ م]. 

)۲١(‏ عن الوزير المغرلي يمكن مراجعة دراسة سامي الدهان في تحقيقه لكتاب السياسة» للوزير 
کو ری تد وا . ونضيف إلى ما ذكره الدهان : النجاشي» ص 00 . 
ويد كز النجاشي أن أ المغرلي كانت فاطمة بنت مد بن إبراهم النعاني أحد فقهاء الإمامية 
المعروفين . ويذكر هربرت بوسه (80886 .131) في كتابه Chalif und Grosskoenig‏ ( بيروت 
۹ء ص ۲۳۵ » ۰) أن الوزير المغرلي كان إسماعيلَ الميول» وأن الخليفة العباسي القادر 
نفاه عن بغداد بسبب نشاطاته المذهبية الإسماعيلية . لكنْ لیس هناك دليل مؤكد على ذلك فیا 
يبدو . وكان المغرلي قد غادر مصر خفية بعد أن قَمَلَ الحا الفاطمي أباه وعمه واثنين من 
إخوته. وفي سورية عمل على إثارة القلاقل ضد الحا م. 
ابن شهراشوب: معالم العلماء؛ ص ٦٦‏ : المقنع في الغيبة صنعه للوزير ابن المغرلي (اقرأ: 
صنفه ) ؛ ومحبي الدين: : أدب المرتفى . ص ٠٤١‏ وما بعدها . 
كان الوزير المغرلي لا یزال في في الوزارة عندما كتب المرتضى رسالته هذه بدليل قوله : أدام الله 
سلطانه! وفي ابن الأثير ۳0/۹4 أن الغربی بقي في الوزارة عشرة أشهر وخسة أيام . وكان 
له وید الك الرخجي قد أقيل في رمضان عام ١٤٤‏ ه (تشرین الثاني / نوفمير » عام= 


۲۱ 























III 
نص الرسالة‎ 


الحمد لله وسلامه على عباده الذين اصطفى مد والطيبين من عترته. جرى في 
مجلس الوزير السید الأجل أي القاسم الحسين بن علي المغرلي أدام الله سلطانه» في 
جمادى الآخرة» سنة خمس عشرة وأربعائة » كلامٌ في الولاية من قبل الظلَمّة 
وكيفية القول في حسنها وقبحها ؛ فاقتضى ذلك إملاء مسألة وجيزة يُطَلَعُ بها على 
ما يحتاج إليه في هذا الباب . والله الموفق للصواب والرشاد . 

اعلَم أن السلطان على ضربين: مُحق عاذل» ومُبْطِلٌ ظالم متغلّب . فالولايةٌ من 
قبل السلطان المحق العادل لا مسألة عنها ء لأنہا جائزةٌ » بل ربما كانت واجبة إذا 
حتمها السلطان وأوجب الإجابة إليها. وإنما الكلامٌ في الولاية من قبل المتغلّب ء 
وهي على ضروب: واجب - وربا تجاوز الوجوب إلى الإلجاء ‏ کے وقبیحء 
ومحظور . فأما الواجبٌ فهو أن يعام المتولي أو يغلب على ظنه بأمارات لائحة أنه 
يتمكن بالولاية من إقامة حق ودقع باطلِ أو أَمْرٍ بمعروف وتهي عن منکر؛ 
ولولا هذه الولاية لم يتم شية من ذلك . فيجب عليه الولايةٌ لوجوب ما هي سب 
إلبه» وذريعة إلى الظفر به . فأمَا ما يخرج إلى الإلجاء فهو أن يُحمل على الولاية 
بالسيف» ويغلب في ظنه أنه متی لم يجب إليها سك دمه فيكون بذلك مُلْجأ 
إليها . فأما امباح منها فهو أن يخاف على مال له من مكروه يقع به به يُتَحَمّل مله 
فتكون الولايةٌ مباحةاً بذلك ويسقط عنه قُبْحٌ الدخول فیھا ء ولا يلحق بالواجب ء 


لأنه إن آثر تحمل الضرر في ماله والصبر على المكروه النازل به وم يتل فإنَ ذلك 
أيضاً له.. 


فان قیل: كيف اتكون الولاية من الظالم حسنة فضلاً عن [ أن تكون] 
واجبة ء وفيه وجه القبح ثابت» وهو كونّها ولايةً من قبل الظام؛ ووج القبح إذا 


۳ م). وهكذا يكون سقوط المغرلي وهربه من بغداد في رجب أو شعبان عام ٦١٤‏ ه 
(أللوك ر سبتمبر » عام ۱۰۲١‏ م). 


م 


Yor 





ثبت في فعلِ كان الفعل قبيحاً » وإن حصلت وجوةٌ حُسْن ! ألا ترى أن الكذب 
ل ع ان اتفقت فيه منافع دينيةٌ بألطاف يقع عندها الإيمان وكثير من 
الطاعات ؟ قلنا :غير صلم ألو جه القبح في الولاية لظام هو كوثها ولايةً م 
قبل وکیف یکون ذلك وهو لو أكره بالسیف على الولاية لم تكن منه قبيحة . 
وكذلك إذا كان فيها توصّل إلى إقامة حق ودفع باطل تحرج من وجه القبح. ولا 
يشبه ذلك ما يعترض في الكذب ما لا يرجه من كونه قبيحاً لأنا قد علمتا' 
بالعقل وجه قبح الكذب» وأن جرد كونه كذباً [ قبيح ]؛ ؛ لأن هذه جهة عقلية 
يمكن أن يكون العقل طریقاً إليها . وليس كذلك الولاية من قبل الظالم؛ لأن وجه 
قبح ذلك في الوضع الذي ببح فيه شرعي» فيجب أن نثبته قبيحاً في الموضع 

الذي يجعله الشرع كذلك. وإذا كان الشرغ قد أباح التولّي من قبل الظالم مع 

الإكراه وفي الموضع الذي فرضناه أنه متوصل به إلى إقامة الحقوق الواجبات , 
علمنا أنه م يكن وجه القبح في هذه الولاية مجرد کونہا ولاية من جهة ظالم . وقد 
علمنا أن إظهار كلمة ما كانت تحسن مع الإکراہء فليس وجه قبحها مجرد النطق 
بها وإظھارھاء بل بشرط الإيثار . وقد نطق القرآن بأن يوسف عليه السلام تولى 
من قبل العزيز وهو ظا ورغب إليه في هذه الولاية حتى زگی نفسه قائلا : 
٠‏ قال أجعلني على خزائن ن الأرض إفي حفیظ علم ؛ » [ سورة يوسف 00 ]. ولا وجه 
لحسن ذلك إلاً ما ذكرناه من تمكنه بالولاية من إقامة الحقوق التي كانت تجب 
عليه إقامتّها . 


وبعد ء فليس التولّي من جهة الفاسق أكثر من إظهار طلب الشيء من جهة لا 
يتح منهاء وبسبب لا يوجبه » وقد فعل ما له هذا المعنى أميدٌ المؤمنين علي بن 
أي طالب عليه السلام ؛ لأنه دخل في الشورى تعرّضاً للوصول إلى الإمامةء وقد 
عم ان ذلك اللجهة .لا باق من لا ارت اا . ثم قبل اختيار 
المختارين له عند إفضاء الأمر إليه» وأظهر أنه صار اماما باخیارق عم 
وهذا له معنى التولي من قبل الظالم بعينه , للاشتراك في إظهار التوصل إلى الأمر 
ما لا يستحق به ولا هو موب لمثله . لکنا نقول إن التصرف في الإمامة كان إليه 
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عليه السلامٌ بحكم النصّ عن رسول الله صلّی الله عليه وعلى آله عن الله. فإذا 
دُفع عن مقامه وظن أنه ربا توصل إلى الإمامة بأسباب وضعها واضعون» لا 
تكونُ الإمامةً مستحقة بمثلهاء وجب أن يدخل فيها ويتوصل إليەء حتى إذا 
وصل إلى الإمامة كان تصرّفه فيها بحكم [ النص الأول لا بحكم ] هذه الأسباب 
العارضة. ويجري ذلك مجری مَن صب على وديعة وحيل بينه وبينهاء وأظهر 
غاصبُھا أنه یہبُھا لصاحبها » فإنه يجوز لصاحب الوديعة [ أن يقبضها ] ويُظهر أنه 
قبضها على جهة الهبة. ويكون تصرّفه حينئذ فيها بحكم الملك الأول لا عن جهة 
الحبة . وعلى هذا الوجه یُحمل تولي أمير المؤمنين عليه السلام لجلد الوليد بن عقبة . 
ا يزل الصا حون والعلماء يتولون في أزمان مختلفة من قبل الظَلَمَةَ لبعض 
الأسباب التي ذكرناها . والتولي من قبل الظلمة إذاً كان فيه ما پحسنه مما تقدّم 
ذكره» فهو على الظاهر من قبل الظام وي الباطن من قبل أثمة الحق عليهم السلام؛ 
لأنهم إذا أذنوا له في هذه الولاية عند الشروط التي ذكرناها فتولاها بأمرهم فهو 
على الحقيقة وال من قبلهم ومتصر ف بأمرهم, ولهذا جاءت الرواية الصحيحة بأنه 
جوز لمن هذه حاله أن يقم الحدود » ويقطع السٌرّاق» ويفعل كل ما اقتضت 
الشريعة فعله من هذه الأمور . 

فإن قيل: أليس هو بہذہ الولایة مقوياً للظالم ومظهراً فرض طاعتہء وهذا 
وجه قبح لا محالة كان غنياً عنه لو أبى الولاية ؟ قلنا : الظالم إذا كان متغلباً على 
البلد فلا بد لمن هو في بلاده وعلى الظاهر من جملة رعيته» من إظهار تعظيمه 
وتبجيله» والانقياد له على وجه فرض الطاعة؛ فهذا المتولّي من قبله لولم يكن 
متولياً لشيء لكان لا بد له من التفلّت منه» مع إظهار جميع ما ذكرناه من فنون 
التعظم للتقیّة والخوف. فليس ْلَه الولاية في شيء من ذلك لم يكن يلزمّةُ لو م 
يكن والياً. وبالولاية يتمكن من أمْرٍ بمعروف وهي عن منكر؛ فیجب أن 
بوعل ا إل کلک فإن قيل: أراك إن غلب عل ظلنه أله کا سکن من ار 
بحس العروف ری عن بعض النٹز ,لان یلزم عل .هذه الولاية فا یکر 
قبيحة” لولا هذه الولاية لم تلزمه » ولا يتمكن من الكف عنها ؟ قلنا : إذا كان لا 
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يجد عن هل ااال الق حا رلا بد أن کرد را ا ولد | 
يتولّ لم يلزمه أن يفعل هذه الأفعال القبیحةء فإ الولاية حينئذر تكون قبيحة لا 
يجوز أن يدخل فيها مختارا . 

فإن قیل: أرأيم إن أكره على قتل النفوس المحرّمة کیا أكره على الولاية» 
اسر له قف العقرس"الحرمة؟ کال رر ذلك 1 لأ الإكراء لا سيم له في 
الدماء . ولا يجوز أن يدفع عن نفسه المكروه بإيصال ألم إلى غيره على وجو لا 
تن ولا بحل ؛ وقذ تظاهرت الرواياث عن أئمتنا عليهم السلام أنه لا تقية في 
الدماء ؛ وإِنْ كانت مُبِيحةً ما عداها عند الخوف على النفس . 

فان قیل: فیا عند في هذا المتولي لاظلمة «واتيقة معقودة” على أنه دخل هذه 
الولاية لإقامة الحقوق إن منعه من هذه الولاية أو ما يتصرف فيه منها مانع من 
الحيلولة بننه وبين أغراضهء كيف ترلکم اق دفعه عن ذلك وكتاله 


الناس ورام 
ط 


وقتله؟ قلنا : هذه الولاية ‏ إذا كانت - حسنة أو واجبة غد وت خر 
وجوہہا ؛ وبيّنا أنها في المعنى من قبل إمام الحقّ وصاحب الأمر ؛ وإن كانت على 
الظاهر الذي لا معتبر به كأنها من قبل غيره؛ فَحُكُمْ من منع منها وعارض فيها 
حُكُمْ من مع من ولاية من ينصبّةُ الإمامُ العادل في دفعه بالقتل والقتال وغير 
ذلك من أسباب الدفع . 

فإن قيل: كيف السبيل إلى العام بأن هذا امتولّي في الظاهر من قبل السلطان 
تار ى لد حل عارص رخالفتة وهو عل االظامر مول تمن قبل “الظالم 
لباغى الذي يجب جهادٌهٌ ولا يَحْمُنْ إقرارٌ أحكامه؟ فإن قلع : الطريق إلى ذلك 
أن جد .من يعنقد اذهب الق بل من قبل الظلمة والمتغلبين مختارا«فنعلم انه م 
عتمد ذلك إلا لوجه صحيح اقتضاه؛ قيل لكم: وهذا كيف يكون طريقا 


ا وقد يوز لمعتقد الحق أن يعصي بأن يلى ولاية من قبل ظالم لبعض 


الدنیا ومنافعهاء فلا يكون دفعه ومنعه قبيحين. قلنا: المعوّل في هذا 





أغراض ناء المخول فی 
الموضع على غلبة انون وقوة الأمارات؛ فإن كان هذا المتولي خليعاً فاسقا قد 
جرت عادثّهُ بتورط القبائح وركوب المحارم ورأيناه يتولى للظلمة ؛ فلا بد من 
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عليه ار انسل ينولد تو ماوت ا راج وار ای الدنيا ؛ 
فيجب منعة ومنازعتة والكف عن تمكينه. وإن كانت عاد جار بالتديّن 
واللتصوّن والكف عن المحارم ورأيناه قد تولى مختاراً غير مكره لظا فالظن يقوى 
أنه لم يفعل ذلك مع الإيثار إلا لداع من دواعي الدين التي تقدّمَ ذكرها , حينئذ 
لا يحل منعٌهُ ويجب تمكينه . فإن آشتبه في بعض الأحوال الأمر ء وتقابلت 
الامارات : وتعادلت الظنون وجب الكف عن منعه ومنازعته على كل حال؛ لأنا 
لا نأمن في هذه المنازعة أن تقع على وجه قبيح » كل ما لا يمن فيه وجه القبح 


واهذه الال قي فیزن التصرف وضروب الأفعال أكثر من أن تحصى انه لو 
عهدنا من بعض الناس الخلاعة والفسق وشرب الخمر والتردّد إلى مواطن القبحء 
ورأيناه في بعض الأوقات يدخل إلى بيت خَمَارِ وحن لا ندري أيدخل للقبيح أم 
للإنكار على من يشرب الخمر ؛ فإنا لقوة ظنوننا بالقبيح منه على عادته المستمرة 
يجب أن منعه من الدخول» ونحول بيئه وبينه إذا تمكنا من ذلك ؛ وإن جاز على 


أضعف الوجوه وأبعدها من الظن أن يكون دخل للإنكار لشرب الخمرة. ولو 
رأبناامن جرع عاد بالصيانة والديانة وإنكار المنكر يدخل بيت خمارء فإنه لا 
يسن منعٌةٌ من الدخول» لأن الظَنّ يسبق ویغلبء إلاً لوجه يقتضيه الدین ء إِمَا 
لإنكار او غيره. فإن راينا داخلا لا نعرف له عادة حسنة ولا سيئة توقفنا 
أيضاً عن منعه لأنه يجوز أن يكون الدخول لوجه جیلء ولا أمارة للقبيح ظاهرة. 
فإن اقیل: فکیفۓ القؤل فیمن یتول اسان رف ات ين و ا 
الأمْرُ بالمعروف والتهي عن انكر وع بن هذا الغرض وبين الوصول إلى يعض 
منافع الدنيا إما على وجه القبح أو على وجه الإباحة ؟ قلنا : العتبر في خلوص الفغل 
لبعض الأغراذ ض أن يكون لولا ذلك الغرض لما فعله وأقدم عليه ؛ وإن جاز أن 
کون فيه اغراض آخری لس .هذا حكمها. ان كان.هذا الترلے تر القروات 
الولاية بالأغراض الدينية وزالت عنها الأغراض الدنيوية لكان برغا ويناخل 
فيها » ولو انفردت عن أغراض الدین بأغراض الدنيا لم يقدم علیھا ؛ فهذا دليل 
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ءا لى أنَّ غرضه فيه هو ما يرجع إلى الدینء وإنْ جاز أن بجتمع إليه مما لا يكون هو 
المقصود . وإن كان الأمرٌ بالعكس من هذا فالغرض الخالص المقصودٌ هو الراجع 
إلى الدنيا فحينئذ تقبٔحٌ الولایة . 

فان قيل: ما الوجه فيا يُروى عن الصادق عليه السلام من قوله: كفادة 
العمل مع السلطان قضاء حوائج الإخوان»؛ أو ليس هذا يوجبُ ؛ أن العمل من 
قبله معصية وذنب حتى يحتاج إلى الگفَارۃ عنها ؟ وقد قلم: : نا تكون نی بعض 
الأحوال حسنة وواجبة؟ قلنا : جو أن يكون عليه السلام أراد بذلك أن قضاء 
حاجات الإخوان يُخْرِج م الولاية من القبح إلى الحسن» ويقتضي تعريها من جهة 
الوم» كا أن الكمَارة سقط اللوم عن مرتكب ما يقتضيها . فأراذ أن يقول إن 
قضاء حاجات الإخوان يُدْخْلّها في الحسن ؛ فقال: یکون کثّارةٗ لها ا 
ويمكن أيضاً أن يريد بذلك مَن تولّی للسلطان الظالم وهو لا يقصد بہذہ الولاية 
کی سوا دض ولد لجا 

يستحق الثواب والشكر » » فهذه الولايةٌ وقعت في الأصل قبيحة :ووز أن يسقط 

سان ويتمحص عن فاعلها بأن يفعل طاعة قصدهاء وتكون تلك الطاعة هي 
قشاء خاجات الاخوان الژعٹن؛ وهذا أوضح. وا مل رت الان والصلاة 
على مد وآله الطاهرين . 





السو وا مم 
في ا لمال الضاري العرف الإسللي 
کیا الطرع تحب ب اوح 















( تعتبر هذه ال معالجة طرحاً أولباً للقضية, وحدودها المشرق العربي 
الاسلامي في قرونه السنة الأول . وتنطلق من بديبية کون الثقافة 
العربية - الاسلامية وحدة واحدة لا تتجزأ ولذلك لا تتمحور حول 
مفکر معين أو مدرسة فكرية معینة أو اهتام فكري خاص) ٠‏ 
1 
ولا حكم إلآ للہ؛! صرخةٌ رددتہا حناجر كثيرين من الثائرين على الومام 
علي عام ۳۸ ھ-. وتذكر المصادر أن علا ل .يسكت عل ذلك بل أجات: وكلمة 
۱ ا 
حق أريد بها باطل! بل لا بد من أمبر يجاهد العدوء ويقسم الفيء» وياخذ 
للضعیف؛ ويأخذ على يد القوي .١‏ 
وبيدو أن ما ذكره عل في رده على : المحكّمة الأولى ؛ كان يشل الرأي السائد 
في أوساط التضرین من المسلمين آنذاك حول ماهية الخلافة أو امارة المؤمنين 
ووظائفها ء والفروق بينها وبين الملك. بل إن مفهوم ہ الخلافة » الأولى الراشدة 
يدين في كثير من معانيه للملك من حيث إن الناس آنذاك حاولوا أن يجعلوا من 
خلافتهم المستجدة مقابلاً للملك أو بعبارة أدق لسلبیات الك في كل شيء. 
الماك عبد قرب e‏ يله کا E‏ راک واج 
والشاعر الحماسي الجاهلي عمرو بن كلثوم يقول: 
إذا ما الملك سام ناس خسف اپنسا أن نق الذل فيا 
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وبعض القبائل العربية مثل قريش وتم تفخر بأنها « لقاح » ويعني ذلك أنها لم 
تخضع لسطوة ملك أو سلطته. ولا شك أن للأوضاع الاجتاعية العربية قبل 
الاسلام يداً في ذلك » فقد كانت القبيلة دعامة التنظم الاجتاعي الأساسية » لذلك 
فإن أفراد المجتمع ‏ لم يكونوا على استعداد للاعتراف بسلطة غير السلطة الأدبية 
لزعم القبيلة . لکن هذه السلطة الأدبية أيضاً لم يكن الاعتراف بها عاماً شاملاً بل 
كان الخروج عليها مألوفاً . وما ظاهرة « الصعاليك » الذین وصلتنا أشعار بعضهم 
إلا دليلاً مضافاً على ذلك. كانت القبيلة ممثلة بزعيمها تخلع أحد أفرادها 
فيتحداها الفرد ا جاني وينخلع منها هو بدوره» ولنسمع قول الشنفرى أحد هؤلاء 
يعلن خروجه على « بني أبيه » كما خرجوا عليه: 


أقيموا بني أمّي صدور مطيكم 
فقد حُمّت الحاجات والليل مقمرٌ 
وفي الأرض منأى للكرم عن الأذى 
لعمرك ما ضاقت بلاد على امرىء 


فإني إلى قوم سوام لأميل 
وشدّت لطيات مطايا وأرحل 
وفيها لمن خاف القلى مُتعزّل 
سرى راغباً أو راهباً وهو يعقل 


ولي دونكم أهلون سيد عملم وأرقط زهلول وعرفاء جيأل 

هم الأهل لا مستودع الس ذائع للدم ولا الجاني ما جر يُخذل 

وعندما حاول الكنديون الآتون من الجنوب بمساعدة ملوك سبأ وحبر انشاء 
دولة ملكية في وسط الجزيرة أواخر القرن الخامس الميلادي وأوائل السادس انتهت 
محاولتهم بمأساة شاهدها الأوقع امرؤ القيس الشاعر المعروف ابن حجر آخر ملوك 
تلك الدولة القصيرة العمر. لکن القضية لم تكن قضية موقف قبلی من السلطة 
القاهرة فقط بل كانت للامر ابعاد يمكن تسميتها عربية ابتداء بالقرن السادس 
الميلادي على الأقل. في تلك الفترة تصاعدت أهمية مكة في الجزيرة وخارجها 
وبدأت القبائل العربية الثمالیة تلتف حوطها. بل إن أسطورة سيف بن ذي يزن 
الجنوبیة تستطرد لتزعم أن الجنوبيين ين أنفسهم أصحاب الملك الأقعس القدم كانوا 
آنذاك يتطلعون إلى مكة وينتظرون بروز زعم منها بعد أن استطاع أبناؤها جع 
الكلمة العربیة نسبياً عن طريق « الايلاف ». وطبيعي أن يزعج ذلك الفرس 
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والروم الذين كانوا يرابطون على حدود الجزيرة بل ويحتلون بعض أجزائها 
الشر قیة والثمالیة وال جنوبية . كانت القبائل العربية الباحثة عن الكلأ والماء في السواد 
وعلى حدود الشام تعانی من الضر بات العسكرية المفاجئة لكتائب الفرس والروم ٠‏ 
وكانت تعتبر ذلك من مصائب ١‏ الدھر » التي تنزل بها ولا تستطيع ها ردا . ومن 
هنا جرى ربط السيطرة في أذهانهم بالدهر ومعانيه الضاربة والساحقة. وظلت 
أصداء ذلك تتردد في أذهانهم وأشعارهم حتى بعد مجيء الاسلام . فقد ردد النابغة 
الشيباني هذه الفكرة العربية القديمة عن السلطة القاهرة عندما عاقبه الوليد بن عبد 
الملك دوغا ذنب ظاهر : 


رق نے الؤسين ا كا لھا جالعل الع 


من هنا كانت هموم النبي فیا يتصل بہذا الأمر متعددة الجوانب» كان يريد 

من أجل توحيد الجزيرة أن يخفف من الطابع القبلي للتنظم الاجتاعي إن لم تكن 
زالته ممکنة لذا فقد دعا إلى عدم اقامة تحالفات قبلية جديدة بل احلال أخوة 
لإسلام محلھا : لا حلف في الاسلام . وتمسكوا بحلف الجاهلية ». کم أراد أن يغير 
لطبا المرب عن السلطة والتسلط فأكد في کل آوئة أنه ليس جلك ولا جار بل 
ابن امرأة كانت تأكل القديد بمكة . وأوضح للبدو داتئ) أن سلطة التوحيد 
لجديدة أمر في صالحهم ومهمتها السهر على راحتهم واطمثنانہم وأخذ الأموال من 
أغنيائهم ورڈھا على فقرائهم. وم تلق جهوده في هذا المجال في بادىء الأمر 
لتجاوب المطلوب واستمر الأعراب يعيثون فساداً ويأبون الاعتراف بسلطة المدينة 
ومن هنا جاءت هجات القرآن علیھم: « قالت الأعراب آمنا قل تؤمنوا.. 1 
والاعراب أشد كفراً ونفاقاً . 0 . وجرى التشديد من ناحية أخرى على الانضباط 
والطاعة تحت لواء السلطة الشرعية اط اا راطا الول کان ار 
منكم » وہ الطاعة في المنشط والمكره وعدم منازعة الأمر أهله..» 

وتوفي الرسول وارتدت القبائل وقاتلها خليفته الأول» لكن ذلك م يدفع 
رجال السلطة الجدد الى التراجع عن مبادىء الحكم الأساسية التي طبقها الرسول 
عملياً فجرى التأكيد أيام أبي بكر وعمر وعثان وعلي على الاختلاف الجذري بین 





۲۳ 








« الملك » و« ال خلافة » وجرى الربط بين «الملك » و« القهر » و«المرقلية» 
و« الكسروية » من ناحية ود الخلافة» و١‏ العدل» و«اجراء الشريعة » من ناحية 
أخرى . 
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ولا تمدنا مصادر تلك الفترة بتفاصيل شافية عن طريقة تفكير الراشدين في 
مستقبل الحكم » وايديولوجية أو فكروية الدولة. صحيح أن سيف بن عمر الضبي 
والمدائني والواقدي ‏ كلهم یذ کر أن عمر عين ستة للشورى لكنهم إذا صحت 
الرواية كانوا لاختيار أحدهم للخلافة كا حدث فعلاً لا للتفكير في إنشاء 
« مؤسسة الشورى » أو تنظم طريقتها. خليفة المسلمين الأول كان من الناحية 
النظرية الدولة كلها ء فحتى السخلة التي تہلك على شاطىء الفرات رأى عمر أنها 
من مسؤوليته . وبالإضافة إلى ذلك كان هو إمام المسلمين الأول وخطيبهم. لکن 
هناك في « المغازي » للواقدي نصاً يتحدث عن مموعة من الزهاد والعباد كانت 
قد نذرت نفسها لتدارس القرآن أيام النبي في المسجد وخارجه ء وكان أفرادها 
يمضون باكرا في حاجة الرسول وحاجات بيوته ثم إذا ارتفع الضحى انصرفوا إلى 
مكان خارج المدينة فاعتزلوا فيه الناس 5 في أمور قرآنہم ودينهم وعادوا 
إلى الرسول في الغامض منها . 

هذه الجاعة أرسلها النبي لدعوة بعض القبائل الى الاسلام فقتل بعض أفرادها 
يوم بكر معونة بنجد . ولا نعام ماذا كانت أهداف تكوين هذه الجاعة. أكان 
المقصود بها نشر الاسلام ومراقبة سير أمور المسلمين! ؟. 

على أي حال يبدو أن عمر كان يعرف شيئاً عن أهداف ذلك التنظم بدلیل 
اکر حاول تجدیدہ عن طريق تقديم الشباب من «أهل القرآن » أو ١‏ القراء »؛ فقد 
شجعهم عمر على مدارسة القرآن وقدّمهم بين مستشاريه وأرسل بعضهم مع قادة 
الجيوش للاشراف على الشؤون الادارية للجيش وأوفد جماعات منهم إلى الكوفة 
والبصرة والشام واليمن لتثقيف الناس ومراقبة أمرائه في الأمصار . 

وبرزت المشكلة بعد استشهاد عمر بل قبل ذلك بقليل» ذلك أن همّ الدولة 
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ےس جذوة فتنة الردة والاندفاع في الفتوحات ظل محاولة ضبط القبائل 
السلطة المركزية في سائر الشؤون. وعندما استقر 
القاتلون الأوائل. ق الأنضاز الجديدة بدأوا يقنتون أقدامهم قبلياً ويتطلعون الك 
وضع مشابه لوضع ما قبل الاسلام يتمثل في ارادة الاستيلاء على الأرض المفتوحة 
وتقسيمها قبلیاً. وادرك عمر ما يكمن وراء ذلك من ضرب لوحدة الأمة والدولة 
من ناحیةء ومن خراب لنظام الري وما يتصل به من ناحية أخرى فقاوم الفكرة 
بكل قواه ثم قتل وهو يحذر من مغبة الفتنة و كثرة ا مال بأيدي الناس . . وكان عمر - 
كا قال ابن مسعود - هو الباب المقفل في وجه الفتنة فلا کسر اندلعت ألسنة 
نيرانها . تابع عثان خطوات عمر بشكل عام؛ وفي الاصرار على المركزية بشکل 
خاصء ولا شك ان أولئك الذين عهد اليهم بتنفيذ سياساته في الأمصار لم يكونوا 
دائاً الفئة الأصلح لذلك. لکن القضية لم تكن قضية وال صالح و ناس 
قضية تطور كان لا بد من التصدّي له بالقوة وم يكن عثان قادراً على ذلك أو 
مريداً له. وهكذا اندلعت الفتنة لقولة قالها واليه على الكوفة سعيد بن العاص ؛ 
قال سعيد في جلسة مباسطة له مع « القراء »» أولئك المثقفين الشباب الذين أرسلهم 
عمر من قبل إلى مصر : « ان هذا السواد بستان قريش » وأمام مَن!؟ أمام المقاتلين 
الذين افتتحوا السواد بسيوفهم. وما فتثوا يتطلعون إلى اقتسامه في حين تصر 
الدولة على ادارته واعطائهم مرتبات ١‏ عطاء » سنوية فقط. . نازعوه وأخرجوه من 
المدينة » ثم تطور الأمر فطالبوا باستقالة الخليفة الذي رفض ذلك فقتل کا هو 
معروف في كتب التاريخ . 


ذهب عثان ضحیة المركزية والوحدة وعلى يد القراء مثقفى الأمة الجدد . من 
هنا تأتي أهمية التركيز على صرخة بعض هؤلاء القراء في وجه علي بعد ذلك 
بثلاث سنوات : لا حكم إلا لله! فقد بايعوا علياً بعد عفان لكنه عملياً نفذ سیامة 
عثمان لأنها كانت السياسة الوحيدة الكفيلة بالحفاظ على وحدة الدولة بانتظار 
انصهار العرب المسلمين في أمة واحدة كما أراد القرآن والرسول. وعندما يئس 
رجال اللامركزية من علي ورأوه يتجه للتفاوض مع معاوية صديق عثان ونبجه 


۲۵ 








خرجوا هذه المرة لا على الخليفة وقريش المحتكرة للسلطة فقط بل على فكرة 
السلطة نفسها . لقد وحدوا بین مفهومين: ٠‏ الحكم » و« الملك» ومهدوا ذلك 
لرفضها معاً . وآزرتهم في ذلك بطون قبلية كثيرة حجبت خضرة السواد العراقي 
عن أنظارها كل شيء عداها . 

كان هذا الرفض نظرياً فقط . أما من الناحية العملية فإن هذه الفئات المحتجة 
قدمت نفسها بديلاً لقريش وسلطتها . وجاءت سابقة معاوية في تولي الأمر بغير 
شورى ثم توريثه من بعده لولده لتدفع فئات جديدة الى أحضان الخوارج وتبعث 
كراهية العرب للملك من جديد» وربا كان ذلك كله وراء انتشار الحديث 
المشهور : « تكون الخلافة ثلاثين سنة ثم يكون ملك عضوض ». 
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ما أن انتصف القرن الأول ا مجري اذن حتى کان أمران أساسيان في سياسات 
الراشدين قد دمّرا . مرت الخلافة بمفهومها المقابل لمفهوم الملك. ودُمّر من ناحية 
ثانية مشروع عمر لايجاد كوادر مثقفة للدولة الجديدة. فالخلافة صارت ملک 
ری مس ا 
عمر ذاتها . ومع ذلك بقيت كفة الأمويين راجحة باعتبار هم عصبية تستطیع من 
خارج أن تلعب دور ا القبلیة التي تتصارع على الأمر. 

وكان الإسلام وحضوره المتزايد هو الذي قلب الموقف رأساً على عقب بعد 
ذلك بعقود قليلة . دخل الفرس الاسلام زرافات ووحداناً وحاول القبليون العرب 
استيعابهم وابعاد خطرهم الضاغط عن طريق نظام الولاء الذي يشدهم الى القبائل 
ويخرطهم بالتالی في الصراعات معھا . لکن الاطاز الجديد صار مهدداً بالانفجار 
وكان على كل من السلطة والمثقفين أن يحددا موقفهها من هذه القضية الخطيرة. 
الدولة المنغمسة في السياسات القبلية رفضت الوضع الجديد وم تعترف به وحاولت 
التصدي بالقوة لانتشار الاسلام بين غير العرب. أما القراء الذين دافعوا طوال 
القرن الأول ال مجري عن مفهوم ضيّق للعدالة الاسلامية قائل بأن الأرض لمن 
افتتحها , هؤلاء اعترفوا متابعةً للمنطق نفسه للمسلمين الجدد بحق التساوي مع 


۲٦ 





العرب المسلمين في ا حقوق والواجبات وانتقلوا بذلك تدريجياً من صفوف 
الاقليمية والقبلية الى صفوف دعاة الأمة الواحدة. وكان سقوط الدولة الأموية 
عام ١8+‏ ه بدء الانفتاح على الآفاق الاسلامية الواسعة لفكرة الأمة. 

وبقاء قريش في السلطة رغم تغير الدولة يحمل في حد ذاته دلالات هامة. 
فمثقفو الأمة في القرن الأول قدموا أنفسهم أولاً بديلاً لقريش وسلطتها ثم حاولوا 
عبر ثورة ابن الأشعث عام ۸۲ ه أن يحصلوا على مكسب جزئي يتمثل في 
الاعتراف بهم ممثلين للايديولوجية الاسلامية مقابل تركهم للدولة الأمور السياسية 
البحتة . لكنهم فشلوا كبديل ثم فشلوا كشريك و كطبقة كهنوتية في الاسلام . ومع 
استمرار قريش في السلطة عبر العباسیین اعترف الثقفون ضمناً ( ويمثلهم في القرن 
الأول العباسی المعتزلة ) بالسلطة وجوداً ووحدة وأولوية وانحصرت مطاحهم 
أواخر القرن الثاني المجري في الصراع على المركز الثاني مركز الوزارة وما يتصل 
به من مناصب ادارية رأوا أنها يمكن اذا أحسنت ادارتّھا أن تحقق المطلب الثاني 
امام في ظل الخلافة : مطلب العدالة . أما المطلب الأول المتمثل في الوحدة ذات 
الشعب الثلاث (وحدة الأمة والأرض والسلطة ) فقد ارو تسا راا ا 
تنظيراتهم على أساسه . وربا کمن وراء هذا e‏ 
للمثقفين في المجتمع العراي الاسلامي . فمثقفو القرن الثاني المجري كانوا في 
أكثرهم من أصول مدنية غير عربية تعتمد في معيشتها على التجارة ء والتاجر يسهم 
في صناعة السلطة لكنه لا يتولاها بنفسه لأنه ليس ذا عصبية عسكرية بالإضافة إلى 
أنهم في كثرتهم الكاثرة لم يكونوا عرباً ولم يكن مألوفاً أن يتولى رئاسة الدولة امرؤ 
غير عرلي قرشي . 

على أرضية التنازلات للسلطة بدأت المساومات بينها وبين مثقفي الاسلام ول 
يعني ذلك أن الأمويين لم يكن هم أصدقاء بين الثقفین لکن أصدقاءهم كانوا قلة. 
من ناحية كا لم تكن النظرة العامة اليهم مرضية . أما وقد أزيلت العقبة الرئيسية 
المتمثلة في شرعية السلطة أو لا شرعيتها فإن أرضية جديدة للتعاون أو التقارب 
قد وجدت ويمكن استثارها من جانب الطرفين . وقد حدث ذلك فعلاً . ففي 
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حين التزم رجل كعمرو بن عبيد الحذر في علاقاته هو وتلامذته واتباعه بالمنصور 
العباسي» سارع المعتزلة من بعدہ إلى التعاون مع الخليفة المهدي وسيطروا على 
ادارات الدولة وتوجهاتها الايديولوجية أيام حفیدہ المأمون (- ۲۱۸ ه) حيث 
دفعوه باتجاه فرض عقيدة معينة على الناس تتصل بالقرآن فكانت « فتنة خلق 
القرآن ؛ المعروفة التي برز فيها اسم الامام أحمد بن حنبل (- ۲٤٢‏ ه ) بوصفه 
مثقفاً جماهيرياً يقود « العامة » في نضاها ضد « النخبة » المثقفة التي أضلّت الخليفة. 
وتدل: أخباق المصادر عن كيفية ضغوط الخليفة على أصدقاء الإمام أجد 0 
المحدثين, على أن هؤلاء أيضاً كانوا يتقاضون مرتبات شهرية أو سنوية من الدولة 
رغم أن خصومهم الايذيولوجيين كانوا هم المسيطرين على ادارتها . ويعني هذا من 
ضمن ما يعنيه أن السلطة كانت على استعداد لدفع تمن الاعتراف بشرعيتها على 
شكل عبات رقدایا ومر تات لأصعاپ الحديث المحافظين ولرجال التيار العقلي 

من المعتزلة المتحررين في الوقت نفسه . فإذا مضینا قُدماً في البحث عن تفصيل 
العلاقة الجدلية هذه بين السلطة والمثقفين العضويين (إذا کان لنا أن تستغير تعبير 
غرامشي) لاحظنا عبر المسانيد والسنن والموطآت وغيرها من مجاميع الحديث 
النبوي ظهور باب أو كتاب باسم باب الامارة أو كتابها ترد تحته أحاديث نبوية في 
السمع والطاعة ولزوم الجاعة وفي عدم جواز خروج الفرد المسام أو الجماعة المسلمة 
التي تحس بالظام على الإمام ما لم يكن كفر بواح عندہ أو عندها من الله فيه 
برهان. على على المسام أن يطيع في منشطه ومكرهه وأثرة عليهء وعليه أن لا ينازع 
الأمر أهله , وعليه أن يؤدي الحق الذي عليه لامامه ء وأن يصبر على ا حیف الواقع 
عليه . لکن لا یکن اطلاق القول في هذا المجال إذ ليس صحيحاً أن كل تفکبر 
السمع والطاعة في القرن الثاني المجري جاء في سياق مساومة السلطةء فرجل 
كالمحاسبي » عاش حتى ما قبل منتصف القرن الثالث المجري يطلعنا في كتابه 
«المكاسب» على المسوغ الايديولوجي لقضية الاعتراف بالسلطة والتقارب معهاء 
فکما قال علي من قبل «لا بد من امارة» أي لا بد من سلطة لكي يستطيع المجتمع 


الاستمرار. وظيفة هذه السلطة ذات شعب استراتيجية وأمنية واجتاعية ومالية 
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وادارية لکن الشعبة الأولى والوجه الأول لهذه الوظيفة اجتاعي / ديني يتمثل في 
المحافظة على وحدة الجهاعة. عاش المحاسبي اذن مع العباسيين في القرن الثالث 
المجري إمكانية تحقق فكرة الأمة. وكان على استعداد هو وزملاؤه 
لتحمل المشاق والعقبات والنزوات ما دام ذلك كفيلاً بابقاء ا مدف الكبيرء 
هدف تحقق الأمة ووحدة ا جماعة ملءَ السمع والبصر . بل إن الإمام الشافعي 
۲٠١ -(‏ ه) الذي تعتبر بعض المصادر شيخاً للمحاسبي يطلعنا في كتابه « الرسالة » 
على قضية تضاهي قضية « ضرورة السلطة » في الأهمية . انه يحدثنا عن اجماع العلماء 
( ويعني بهم طبعاً المحدثين والفقھاء) على وجوب کون الامام (يعني السلطة أو 
الخليفة ) واحداً . ووجوب کون القاضي ( ب يعني السلطة القضائية في المجتمع) 
واحداً. ولا بأس هنا بايراد قول الزاهد المشهور الفضيل بن عياض من أنه لو 
كانت له دعوة مستجابة لما جعلها إلا في الامام. وفي هذا السياق تأتي قصيدة ابن 
المبارك (- ۱۸۹۱ ه)ء شيخ الشافعي » المشهورة التي مطلعها 

إن الجاعة حبل الله فاعتصموا بها هي العروة الوثقى لمن دانا 

الله يدفع بالسلطان معضلة عن دیا رجا مت ربوا ا 

لولا الخليفة م تأمن لنا سبل وكان أضعفنا نبا لأقوانا 

ولا شك أن رجالاً كابن المبارك والفضيل والشافعي والمحاسبي عرف عنهم 
الزهد والغنى في الوقت نفسه لم يكونوا محتاجین الى مساومة السلطة أو مجاملتھا 
اقرب مها راف صدرت: آقراقم عل آنا دلي بكي عل افر رة 
الاجتاعية وخصوصية الأمة المسلمة. 2 

وإذا كان تغير الأساس الاجتاعى للفئات المثقفة قد حمل معه تغيرات على 
مستوى النظرة الى السلطة فإن هذه النظرة الجديدة» إلى طبيعة المهمة الاجتاعیة 
للسلطات استتبعت معها تدريجياً قلباً للمفاهم فیا يتصل بالعالم ووجه حاجة الدولة 
والمجتمع اليه. كان مثقف القرن الأول المجري قارثاً مقاتلاً اكتسب خبرة في 
الادارة. أما مثقف القرن الثاني فقد كان متکلاً هو الذي نظر للخلافة والشرعية . 
وعندما تحدى المحدثون المتكلمين في النصف الثاني من القرن الثالث الهجري لم يفز 
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في الصراع لا هم ولا المعتزلة بل فثتان أخريان ها فئتا الفقهاء والكتاب 
الاداريين. ويعلل معظم الباحثين ذلك بالطابع الفقهي القانوني للاسلام أصلاء مم 
بتجربة المسلمين العاديين السيئة مع مثقفي النخبة من المعتزلةء مع معرفة هؤلاء 
ماما أن المحدثين المحافظين لیسوا البديل النافع للمعتزلة. لکن الذي أراه هو أن 
الحاجات الاجتاعیة في القرون الثالث والرابع والخامس ال مجرية هي التي رفعت 
الفقهاء الى مستوى السلطان وقدمتهم على فئات العلماء الاخرى. ومماله دلالته ان 
يقترن ارتفاع الفقهاء بارتفاع الکتاب الاداريين. فقد واجهت الدولة الاسلامية 
منذ القرن الثالث الهجري مشاكل ذات طبيعة سياسية وادارية وكان الفقهاء 
والكتاب هم المؤهلون للتصدي لهذه المشاكل . فمع بدء التحول في الملكية وظهور 
الشعوبيات بدأت ظاهرة متغلبي الأطراف. ولم تكن الدولة في الرکز (بغداد) 
قادرة على حل هذه المشاكل بالقوة العسكرية فلجأت الى الحلول السياسية التى كان 
القانونیون المسلمون والاداريون هم رجالا . كان على الخليفة وقد انحسرت سلطته 
وبالتالی موارده ان يستغل المتاح المحدود بطريقة جديدة من أجل تحقيق 
الاستمرار . لکن همه الأكبر كان الشرعیة السياسية وقد أدرك ابن خلدون 
ذلك کا أدر كه الشافعي والمحاسبي والمارودي من قبل. قال ابن خلدون 
ات شرعاج مسن ظاسوة الدويلاك ف النے ب لا لأنها عق اله ف 
والتنازع فقط بل لأنها - وقد تخلت جیعاً عن محاولة القوسع على 
حساب الدويلات الاسلامية والمسيحية الأخرى - تہدد بضرب مفهوم وحدة 
الأمة ووحدة أرض الاسلام. وكان هذا هم الخليفة في بغداد : فرغم الضعف 
والاستضعاف كان حريصا على اعتبار نفسه خليفة المسلمين جميعا ولو من الناحية 
الشكلية ء و كان امراء الأطراف العصاة وسلاطين البويبيين والسلاجقة والزنكيين 
والأيوبيين رغم صراعاتہم مع الخلافة حريصين على الحصول على شرعية دينية من 
خلال موافقة مشتراة من الرجل الضعيف في بغداد . هذا الهم المشترك هو الذي 
أسهم إلى حد بعيد في فرض الفقھاء على ال خلفاء وفي فرض الوزراء والاداريين على 
السلاطين. واستتبع ذلك بروز نظرة جديدة لأول مرة كانت تبشر في القلرنين 
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الرابع والخامس المجريين بتحقق تنسيق حقيقي بين السلطة والمثقفين غير ححف 
بحق أي منهما. فلتكن للخليفة ووزرائه وأمرائه السلطة وشؤونها . وليكن للفقهاء 
السياسيين والاجتاعيين الدين وشؤونه. لقد عمل كبار فقهاء القرنين الرابع 
والخامس في بغداد في بلاط الخليفة , وما كان الخليفة ليستطيع ادانة فاطمبي مصر 
وقرامطة العراق؛ ومجاذیب الصوفية » دونما موافقة من كبار رجال المذاهب السنية 
الأربعة الذين شكلوا ما يشبه هيئة دستورية عليا تعمل مستقلة الى حد ما عن 
الخليفة ووزيره وعن السلطان. 
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لکن إذا كان الخليفة المضطر قد رضي بذلك» وإذا كان الفقهاء أنفسهم م 

يروا غضاضة في فصل الدين عن الدولة فعلياء فهل طبيعة الإسلام تسمح بذلك ؟ 
الاسلام الموحّد في كل شيء في نظر الفقهاء الذين كانوا ینظرون لوحدة السلطة 
والأرض والأمة كيف يمكن أن تتوافق طبيعته مع الفصل الجديد ؟ هل فرضت 
الفصل هذا الظروف السياسية والاجتاعية فقط التى أرغمت الخليفة أو السلطان 
على القبول بتنازل مؤقت عن هذا الجناح المهم؟ الواقع أنه كانت هناك ممهدات 
ايديولوجية لذلك قثلت في ذلك الفكر السياسي الإيراني الذي تسرب مع « كليلة 
ودمنة » و« كتاب الملوك » و« الآيين». فالفكر السياسي الإيراني يقسم الجتمع الى 
فئات لكل فئة اختصاص وئمیز حتى في الطبيعة الانسانية . صحيح أن الملك يقف في 
النهاية على رأس الهرم عند الساسانيين لکن « موبذان موبذ ؛ بطريق المجوسية يتولى 
كل شؤون الدين ويدعم السلطة عن هذا الطريق. وتدل نقول الماوردي الفقيه 
السياسي البارز في القرن الخامس المجري على أنه لم يدرك بعمق التناقض الأساسي 
بين المنظومة السياسية الساسانية والمنظومة الاسلامية أو أنه أدركها وأراد من وراء 
الدعوة للصيغة السياسية الفارسية تثبيت هذا الفصل لمصلحة الفقهاء خصوصاً أنه 
هو نفسه تلقب بأقضى القضاة. على أي حال ظل المثقفون ( وهم منذ القرن الثالث 
المجري وحتى اليوم في عالم الاسلام: الفقهاء ) دعاة الوحدة السياسية والدينية 
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وأتلوا كا قدمنا أن تعترف بهم السلطة بوصفهم ما يشبه أن يكون ١‏ طبقة 
کھنوتیة » لها استقلاٹھا وحدود نفوذها الواضحة. وما له دلالته أن يؤكد 
الماوردي في كتابه « الأحكام السلطانية » و« قوانين ن الوزارة وسياسة اللك ؛ أن على 
الاب أو الاق اة الارن بشم متا زغم جرف أن لی اياك لم 
يكن يباشرها . ثم انه ما له دلالته أيضاً أن يؤكد أن معظم وزراء الفرس كانوا 
« وزراء تنفيذ » أي موظفين اداريين صغاراً بينا معظم وزراء الاسلام هم « وزراء 
تفويض » يعني أنهم يمارسون سلطات حقيقية الى جانب الخليفة أو نيابة عنه وفي 
غيايه الفعل . لقد كان يدرك اذن أن الخليفة ضعيف وأن السلطان أو الوزير هو 
كل شی ء تقريباً لكنه كان يصر على شرط مباشرة الخليفة للأمور بنفسه تأكيداً 
على المبدأ الأصلي الذي تقوم عليه الخلافة في الاسلامء وكان يأمل بل ویععل 
لتعود الخلافة فعلاً أو السلطة الواحدة فعلاً إلى سابق قوتہا ووحدتها . لکن هل 
ستسمح له السلطة الاسلامية الواحدة القوية بالاستمرار في الاستقلال امور الدين 
والأمور الفقھیة؟ لقد أدى ا ماوردي وزميله أبو يعلى ما عليها تجاه خلافة بغداد 
في النصف الثاني من القرن الخامس المجري وكانا ينتظران أن يتكرس وضع 
الفقهاء المتميز سياسيا بعد تكرسه اجتاعیا . 
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على أن مسألة أخرى هنا يمكن أن تفيد في ايضاح ما آلت إليه الأمور بين 
السلطة والمعرفة في العصور الإسلامية التالية على القرن ا خامس المجري . أعني بہذہ 
المسألة : قضية استقلالية المعرفة أو الثقافة أو الثقف . كيف كان المثقفون ينظرون 
إلى الامكانيات المتاحة لهم لتحقيق ذواج تهم ؟ الواقع أن الأمر اختلف من عصر إلى 
آخر . ففي القرن الأول المجري؛ قرن الصراع بين السلطة والقراء كان المثقف 
( من وجهة نظر السلطة على الأقل) ) إما عدتقا نا أو عدوا وهكذا فان رجلا 
كعامر بن عبد القيس الزاهد اعتبر معادياً للسلطة ومهدداً للأمن لأنه اعتزل وم 
يقف لا مع السلطة ولا مع خصومها. في وضع كهذا كانت فيه السلطة على 
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استعداد لمارسة ضغوط تصل إلى حد القتلء وكان هم المعتزلين أو المحايدين 
تحقيق استقلالية مالية تسمح طم بمقاومة الضغوط » فكان سعيد بن المسيب مثلا 
يتجر بالزيت ويقتصد ويحدث تلامذته وزملاءه بوجوب الاقتصاد وعدم 
الاندفاع في الانفاق ذلك أن الأمويين في نظره كانوا يشجعون على الجود المسرف 
ليحتاج الناس الكرماء في النهاية فيقعون تحت ضغوطهم ومساوماتہم ! ولقد تحقق 
ذلك فعلاً في حالة رجل كالحسن بن ممد بن الحنفية حفيد الإمام علیء إذ 
اكتشف له أخيراً كتابان يدعو فيهم| إلى الوقوف بجانب الأمويين رغم قتلهم لأكثر 
أفراد أسرته. وتذكر المصادر أن الحاجة إلى المال كانت وراء ذلك. ويبدو أن 
لسلطة العباسية لجأت إبان قوتها إلى اعطاء مرتبات للمتكلمين والمحدثين البارزين 
لتستطيع الضغط عليهم عند الحاجةء لهذا رفض الإمام أحمد قبول الهبات من 
لخلفاء ومنذ البداية. وصاحب ذلك بروز اتجاہ يدعو إلى الابتعاد عن السلطان 
سواء كان عادلاً أو ظالاً ربطاً بین السلطان والملك والدنیاء وكلها مضر بدين 
مر في نظر زهاد البصرة في القرن الثاني المجري . لکن مثقفي القرون التالية من 
لفقهاء رأوا أن الاستقلالية يمكن أن تتحقق كا سبق أن قدمنا بفصل الدين عن 
لسلطة وتولی الشؤون الدينية. وإذا كان الماوردي قد مارس ذلك عملياً فإن 
حكاية عربية تعود للقرن الخامس الهجري حاو لت التنظير لذلك وتثبيته تلك هي 
« حكاية الأسد والغواص ». فمع حركة «الإحياء السني' فى القنرن بالخامس 
المجري وبروز السلاجقة كقوة سنیة صاعدة دعت السلطة السياسية مثلة بالخليفة 
والسلطان السلجوقي العلماء الشافعية بالذات الى التعاون على أساس الفصل فكانت 
ظاهرة نظام الملك السلجوقي والنظاميات . وتوحدت ايديولوجية الدولة سيا بعد 
أن تحققت الوحدة السياسية کا بها على ارد ض الواقع . هكذا استطاع السلاجقة 
والزنكيون والأيوبيون اعادة الهيبة باسم الخليفة للسلطة السنية الاسلامیة . لکن مع 
تصاعد القوة السياسية لهؤلاء تضاءلت حاجتهم إلى الشافعية وغيرهم. لقداندفعوا 
لواجهة التتار والصليبيين وتحرير الأرض من العُزاة فصاروا زعاء شعبيين ول 
يعودوا بحاجة إلى دعم ايديولوجي تسويغي من جانب الفقهاء كما لم يعودوا على 
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استعداد لتقبل الفصل العمل بين الدين والدولة. كان أبو القاسم ابن عساكر 
يستطيع استحثاث صلاح الدين على تحرير القدس ما دامت وحدة الشام والعراق 
ومصر قد تحققت وربما لو طلب الماوردي ذلك من قبل إلى الخليفة لاندفعت 
الجاهير وراءه. أما الآن والسلطة السياسية مندفعة فعلاً للتحرير والوحدة فإن 
صلاح الدين وليس ابن عساكر كان قبلة أنظار الشعب. وكان على الفقهاء 
والمحدثين أن يقبلوا العمل ابتداء من القرن السادس ا هجري كموظفين أو أن 
يعتزلوا في بيوتهم. وابن تيمية الذي أحب التأكيد على الوظيفة الاجتاعية للعام 
توفي في السجن . وعندما صعد الماليك الى السلطة أمّل العلماء أن يستعيدوا بعض 
نفوذهم بسبب جهل السلاطين الجدد بالدين لکن الظاهر بيبرس حدد سياسة 
طويلة المدى تجاه رجال العام والدين عندما اعترف بالمذاهب السنية الأربعة فألهى 
الجميع بالخصومات فیا بينهم خصوصاً في مجال القضاء . و كان يستطيع أن يحصل 
على فتوى بما يريد من فقيه المذهب الحنفي مثلا إذا امتنع رجل المذهب الشافعي . 

وجاء السيوطي ( توفي عام ۹۱۱ ه ) لیکون الحاتمة في تلك السلسلة من العلماء 


الذين شكوا دائياً في السلطة طبيعة ووظيفية » فألّف كتابه الأثري: «ما رواه 
الأساطين في عدم المجيء إلى السلاطين». وما تزال القضية تنتظر حلا « اجتّاعياً » 
يخرج على موضوعة ال «مع» أو « الضد» حسها رآه المحاسبي أولاً وابن خلدون 
والسيوطي أخيراً . 








هذا الکتاب 


للفكر السياسي العربي الوسيط 
عالمه المصطلحي الخاص - كما لسائر 
العالم الثقانی الإسلامي . والمحاولة 
الحاضرة التي تقع في عدة فصول تمثل 
خصوصية العلم الملصمطلحي 
الأسلامي ؛ کیا قثل جديداني 
الموضوعات المطروقة . 


ففي » تكون مفهوم الأمة في 
الإسلام » رؤيةٌ مصطلحيةٌ وتاريخية 
د للمفهوم . وکڈا الام بالنسبة 
لبعض المفكرين الإسلاميين من مثل 
ابن سينا والهمداني : 

والمحاولة كلها جزءٌ أول من ثلاثة 
أجزاء تعتمد الجديد النقدي في المنطلق 
المنہجي والموضوع وصولا إلى كتابة 
تاريخ دقيق للفكر السياسي العربي 
الاسلامي للمرة الأولى 2 





